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SOBRE LA «RELIGiÓN VERDADERA» 
Aproximación al significado de la expresión 
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SUMARIO: 1. El desarrollo del concepto «vera religio». 2. La doctrina del Concilio 
Vaticano JJ y el magisterio posterior. 3. El significado de la expresión «religión 
verdadera». 4. El cristianismo, religión verdadera. 5. La verdad de las religiones. 
6. La verdad del cristianismo y la verdad de las religiones. 7. Exclusivismo y 
relativismo, caminos sin salida. 8. Caminar juntos hacia la verdad plena mediante 
el diálogo. 
Cada día somos más conscientes de que caminamos hacia un 
mundo pluralista. Nadie duda de que en la sociedad del siglo veintiuno 
crecerá la interdependencia entre las diversas partes del mundo. Hay una 
progresiva unificación del mundo -que se ha convertido en una «aldea 
global»- debido especialmente al mejor conocimiento de otras cultu-
ras, costumbres y también religiones. 
El contacto con una pluralidad de propuestas religiosas ha condu-
cido a que el cristianismo aparezca como una religión entre otras. En 
este contexto cobra un renovado vigor la cuestión de la posición del cris-
tianismo ante las demás religiones y, especialmente, la pregunta ineludi-
ble por cuál es la religión verdadera. Ciertamente las ciencias de las reli-
giones se esfuerzan por evitar la cuestión, recurriendo a explicaciones 
funcionalistas de la religión, pero ni a nivel existencial ni en el plano filo-
sófico y teológico, se puede prescindir de la cuestión de la verdad en el 
estudio de la religión. También es cierto que la excesiva insistencia en 
este tema tal como aparecía en los tratados clásicos De vera religione, 
condujo a una polarización unilateral en el estudio de la relación entre 
el cristianismo y las religiones. 
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En el contexto del diálogo interreligioso algunos sienten la tenta-
ción de considerar sólo el valor salvífica de las religiones y poner entre 
paréntesis la cuestión de la verdad. Sin embargo, la pregunta por la ver-
dad resulta insoslayable si se quiere evitar el peligro de sincretismo l. En 
nuestra exposición realizaremos primero un recorrido histórico, forzosa-
mente breve, mostrando el desarrollo de la expresión «religión verda-
dera» así como la doctrina del Concilio Vaticano 11 sobre la cuestión. 
Tras ello, nos preguntaremos qué significa la expresión con el fin de cla-
rificar la discusión. Seguidamente afrontaremos el tema del cristianismo 
como religión verdadera, la verdad de las religiones y la relación entre 
cristianismo y religiones. Para terminar examinaremos algunos intentos 
alternativos de responder a la cuestión. 
l. El desarrollo del concepto «vera religio» 
La pregunta por la verdadera religión fue introducida en occidente 
de modo explícito por el cristianismo 2. En efecto, la antigua religión 
pagana se caracterizaba por una elevada capacidad de integrar en su pan-
teón los dioses de otros pueblos. Por otra parte, para la mentalidad 
romana no existía ninguna religión universal: cada pueblo tenía sus dio-
ses. Frente a estas actitudes, el cristianismo se presentó como una reli-
gión universal, no ligada al Estado y que proclamaba la exclusividad del 
culto al único Dios. 
El cristianismo tuvo que ir clarificando cuál era su situación en el 
contexto de las religiones paganas de Roma y respecto del judaísmo. En 
los primeros tiempos, los cristianos se presentaron como propugnadores 
de una nueva forma de relacionarse con Dios, de adorarle. Son una «ter-
l. Así lo advierte la Comisión Teológica Internacional en su documento «El cristia-
nismo y las religiones» (19%). En este texto se advierte del peligro de relegar la cues-
tión de la verdad a un segundo plano o de relativizar el problema (n. 13). 
2. Para la historia del concepto ver M. DESPLAND, La religion en Occident. Évolution 
des idées et du vécu, Fides, Montreal 1979; H. BOUILIARD, La formation du concept de 
religion en Occident, en Ch. KANNENGIESSER - Y. MARCHASSON (eds.), Humanisme et 
Foi chrétienne, Beauchesne, Paris 1976, pp. 451-461; W. C. SMITH, The Meaning and 
End of Religion, Fomess Press, Minneapolis 1991, pp. 15-50. Una visión general en J. 
RIES, Les chrétiens parmi les Religions, Desclée, Paris 1987. Para la patrística: P. STOCK-
MEIER, Fede e religione nella Chiesa primitiva, Paideia, Brescia 1976. 
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cera estirpe», que practica un culto distinto del pagano y judío. Ya Ter-
tuliano se refirió al cristianismo como religio nostra3 y opuso la romana 
religio a la vera religio veri Dei4• En la misma línea, Minucio Félix opuso 
a la religión pagana la religio nostra 5 como vera religio 6• Por su parte, 
Arnobio distinguió entre nostra religio y vestrae religiones7 e introdujo la 
expresión religio christiana 8• 
Una etapa importante la marcaron las Divinae institutiones de Lac-
tancio, obra en la que se pretende desenmascarar los errores de la religión 
y filosofía paganas y exponer la «verdadera sabiduría» y la «verdadera reli-
gión», a saber, la que Jesucristo ha enseñado y los Apóstoles han transmi-
tido 9. A diferencia de la superstición, la verdadera religión --dice Lac-
tancio- es un vínculo de piedad por el que somos religados a Dios. De 
este modo, en Lactancio la expresión vera religio indica sobre todo una 
auténtica y sincera relación con Dios y es sinónimo de vinculum pietatis, 
justicia e incluso sabiduría (vera religio veraque sapientia). 
Con el fin de las persecuciones, el cristianismo fue reconocido 
como religio licita, ocupando un rango similar al de las demás religiones. 
A partir del edicto de Teodosio en el 380, el cristianismo adquirió la 
categoría de religión estatal. Desde entonces se extendió la identificación 
del cristianismo con la religión. Para Ambrosio y Agustín la palabra reli-
gio designa ya exclusivamente el cristianismo. En San Agustín es común 
el uso del término «religión cristiana», que opone a las folsae religiones 10 
o a los multorum deorum cultus 11 • 
El escrito más importante de esta época fue, sin duda, el De vera 
religione (390), que se convertirá en paradigma para muchos tratados 
posteriores. San Agustín ligó de modo claro el vocablo y la realidad de 
3. TERTULIANO, Apologeticum, 16, 14. 
4. TERTULIANO, Apologeticum, 24, 1-2. 
5. MINUCIO FELIX, Octavius, 29, 2. 
6. MINUCIO FELIX, Octavius, 38, 6. 
7. ARNOBIO, Adversus nationes, II, 71-73. Vid. C. MAGAZZú, L'uso di «religio» nella 
polemica antipagana di Arnobio di Sicca, en U. BIANCHI (ed.), The Notion of «Religion» 
in Comparative Research, «I.;erma» di Bretschneider, Roma 1994, pp. 441-446. 
8. ARNOBIO, Adversus nationes, 1, 2; 1, 3: I1I, 1. 
9. LACTANCIO, Divinae Institutiones, 1, 1; V, 19. Vid. C. ALOE SPADA, L'uso di «reli-
gio» nella polemica antipagana di Lattanzio, en U. BIANCHI (ed.), o. c., pp. 459-463. 
10. S. AGUSTIN, De Civitate Dei, IV, 29. 
11. S. AGUSTIN, Retractationes, II, 43, 1. 
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la religión al problema de la verdad, lo cual de ningún modo sucedía en 
la antigüedad pagana. La verdadera religión -que es «el camino de la 
vida buena y dichosa»- es aquella que honra al Dios único y verdadero, 
Padre, Hijo y Espíritu Santo, principio de todas las cosas 12. El error del 
paganismo consiste precisamente en preferir muchos dioses al Dios ver-
dadero. San Agustín destaca que el cristianismo es una religión revelada, 
instituida y fundada en una historia. Junto a ello considera también la 
religión como una actitud interior. Desde esta perspectiva, la verdadera 
religión consiste -como en Lactancio- en religarse a Dios, en adhaere 
Deo por amor. En otros escritos -y especialmente en De civitate Dei-
irá desarrollando su concepto de religión 13. 
Esta concepción agustiniana se impuso en toda la Edad Media, 
para la cual el término religio designa sin más la fe cristiana. El término 
christiana religio fue casi sinónimo de fides catholica y designó bien la 
doctrina cristiana o bien el cristianismo en su conjunto. Raramente se 
aplicó la palabra religio a las religiones no cristianas. Santo Tomás de 
Aquino es un buen ejemplo de ello. En la Summa contra Gentiles explica 
que desea demostrar la fides christianae religionis 14 y opone la christiana 
religio a la Lex vetus 1S • En el prólogo de la Suma de teología anuncia: «Nos 
proponemos en esta obra exponer las verdades de la religión cristiana en 
forma apta para la enseñanza de los principiantes». Enlaza así con la con-
sideración agustiniana de la religión como el conjunto de doctrinas y 
prácticas cristianas. La Summa Theologiae contiene también un tratado 
sobre la religión que, siguiendo a Cicerón, es considerada como una vir-
tud dependiente de la justicia. De todos modos, hay que indicar que en 
la edad media el uso de la palabra religio fue muy limitado yen muchas 
ocasiones se usó para designar a las órdenes religiosas. 
Sólo con las corrientes espirituales del renacimiento y del huma-
nismo se volvió a hablar intensamente de la religión cristiana 16. En el 
12. Cfr. S. AGUSTíN, De vera religione, 1, 1; 7, 13. 
13. «Por esta religión única y verdadera -explica en este escrito- se muestra que 
los dioses paganos son demonios impuros» (S. AGUSTíN, De Civitate Dei, VII, 33). 
14. S. TOMÁS DE AQUINO, Surnrna contra Gentiles, 1, 2. 
15. S. TOMÁS DE AQUINO, Surnrna contra Gentiles, 1, 5. 
16. Cfr. G. CASTELLANELLI, JI cristianesirno e le nItre religioni nel "De pace fidei» di 
Nicolo Gusano e nel «De christiana religione» di Mnrsilio Ficino, en Quaderni Teologi-
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escrito de Nicolás de Cusa, De pace fidei (1454), la palabra «religión» 
adquiere casi el significado moderno como designación de una realidad 
común, cuyas manifestaciones históricas son las diferentes religiones con 
sus distintos ritos y ceremonias. Cusa admite la hipótesis de que hubiera 
una sola religión basada en la fe común en Dios, que respetara y admi-
tiera diferencia de cultos 17. Para Cusa ninguna religión agota toda la reli-
giosidad; por el contrario, todas las religiones deben purificarse y acer-
carse a la religión absoluta, siendo el cristianismo el que más se acerca a 
ella. Veinte años después Marsilio Ficino escribió De Christiana Religione 
(1474). Ficino comparte con Cusa una valoración positiva del hecho 
religioso. Para Ficino religio designa algo común a todo hombre, lo que 
podríamos denominar la religiosidad. Así, religio es un instinto de ori-
gen divino que implanta en el hombre el conocimiento y la adoración 
de Dios y asegura la inmortalidad de su alma: religio maxime homini pro-
pria est et veridica 18. Sin embargo, a diferencia del Cusano, la obra de 
Ficino tiene una finalidad apologética, que se manifiesta en las argu-
mentaciones que sostiene para mostrar la superioridad del cristianismo. 
El humanista español Luis Vives se ocupó también de la cuestión en De 
veritate fidei christianae (publicada en 1543). Vives ve cumplido el deseo 
natural de religarse al Creador en la religión cristiana. 
Entre los reformadores del siglo XVI volvió a adquirir renovada 
importancia la vinculación de la palabra «religión» con el problema de 
la verdad. En 1525 Zwinglio publicó De vera et falsa religione commen-
tarius. Sin embargo, en su exposición no se refiere a que el cristianismo 
sea la religión verdadera y las demás falsas . Como indica desde el 
comienzo se trata «de la verdadera y falsa religio de los cristianos». Para 
Zwinglio la religión es una relación entre el hombre y Dios que tiene 
lugar Clrlando el hombre se confía a Dios. La falsa religio se da cuando se 
confía en alguien que no es Dios (ubi alio fiditur quam deo). Calvino 
ci del Seminario de Brescia, Cristianesimo e religioni in diaÚJgo, Morcelliana, Brescia 
1994, pp. 45-77. 
17. Este es el sentido de la expresión una religio in rituum varietate. Vid. N. DE CUSA, 
La paz de la fe. Carta a Juan de Segovia, Servicio de Publicaciones de la Universidad de 
Navarra, Pamplona 1991, n. 6, 16 Y 68. Ver la clarificadora introducción de V. SANZ y 
M. SEIDLMAYER, "Una religio in rituum varietate». Zur Religionsauffassung des Nikolaus 
von Cues, en «Archiv Kulturgeschichte» 36 (1954) 145-207. 
18. M. FICINO, De Christiana Religione, cap. l. 
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interpretó el concepto de modo similar en las Institutiones Christianae 
Religionis (1536): «Esto es la verdadera y pura religión: la fe íntimamente 
unida con un vivo temor de Dios, de manera que el temor supone 
una reverencia voluntaria y lleva consigo un servicio tal como está y 
tal como Dios mismo lo ordena en su ley» 19. Tanto Zwinglio como Cal-
vino entienden la religión como algo personal e interior, similar a la pie-
dad, lo cual está muy de acuerdo con la concepción protestante de la 
misma 20. 
Desde finales del siglo XVI y, sobre todo, a partir del siglo XVII, 
la palabra «religión» fue designando un conjunto de doctrinas y, consi-
guientemente, la expresión «religión verdadera» se entenderá como afir-
mación de la verdad de ese sistema doctrinal. En esta época se busca esta-
blecer la verdad de la religión como fruto de un proceso de prueba por 
parte de la razón, con independencia de la propia fe 21. Una importante 
obra en este sentido es la del hugonote Philip du Plessis-Mornay La 
vérité de la religion chrétienne, compuesta en 1581. En el capítulo 20 
argumenta -siguiendo a Ficino- que la religión es necesaria para que 
el hombre alcance su fin último. A continuación indica tres criterios 
para que una religión sea verdadera: que promueva la adoración de un 
solo Dios, que acepte la revelación de Dios y que ofrezca medios efecti-
vos de reconciliación con Dios 22. En la parte católica destaca la obra Les 
Trois Vérités (publicada en 1594), de Pierre Charron, que dio origen a la 
triple demonstratio: religiosa, cristiana y católica. En la primera parte de 
esta obra se intenta presentar la verdad de la religión contra los ateos. En 
la misma línea se encuentra el muy influyente De Veritate Religionis 
Christianae (publicado en 1627) de Hugo Grotius, inspirada en la obra 
de du Plessis-Mornay, y que se suele considerar como prototipo de pos-
teriores tratados. En él Grotius se ocupa de la existencia de Dios, su pro-
19. J. CALVINO, Institution de 14 religion chrétienne, 1, 2, 1 Y 2. 
20. Cfr. W. C. SMITH, o. c. , pp. 31-39. 
21. Cfr. L. DUPRÉ, Note on the Idea 01 Religious T ruth in the Christian Tradition, en 
«The Thomis{» 52 (1988) 499-512. Este autor considera la crisis nominalista como res-
ponsable en último término del deseo de probar la verdad de la religión mediante argu-
mentos puramente racionales, separados del contexto de la fe. 
22. Cfr. H. HOLSTEIN, Aux origines de l'apologétique moderne. "La vérité de 14 religion 
chrétienne» de Duplessis-Mornay, en FACULTÉ DE THÉOLOGIE DE LYON-FOURVIERE 
(dir.), L'homme devant Dieu, vol. 2, Aubier, Paris 1964, pp. 235-248. Para du Plessis-
Momay lo que importa es que la religión nos reconcilie con Dios. 
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videncia y la inmortalidad del hombre. A continuación establece que 
Jesucristo es el enviado de Dios y, por tanto, el que ha fundado la ver-
dadera religión. Es característico de esta época pensar que la verdad de 
la religión puede ser probada de un modo puramente racional. En este 
sentido es paradigmático el intento de Miguel de Elizalde en su Forma 
verae religionis quarendae et inveniendae (1662). Se van aduciendo argu-
mentos racionales para afirmar la existencia de Dios, la inmortalidad del 
alma, etc., y se piensa con ello haber probado la verdad de la religión, 
ignorando los elementos subjetivos y el papel de la gracia en el acto de 
fe o relegándolos a segundo plano 23. 
Con la ilustración el concepto de religión cobró un papel de primer 
orden. El hecho de la escisión interna del cristianismo y el conocimiento 
de otras religiones hicieron que la palabra «religión» se convirtiera en un 
concepto genérico y neutro para designar diferentes religiones. El con-
cepto de «religión natural» introducirá la distinción entre el núcleo esen-
cial, racional y atemporal de todas las religiones y las diferentes religiones 
históricas, que son consideradas como creaciones del hombre. Frente a los 
ataques de los ilustrados a la revelación, proliferaron en el siglo XVIII los 
tratados apologéticos De vera religione. En ellos se intenta combatir la 
noción deísta de religión natural apelando a la categoría de «revelación», 
que será introducida en esta época en la teología para caracterizar al cris-
tianism0 24• A lo largo del siglo XVIII se irá elaborando este tratado frente 
a los deístas, intentando mostrar la insuficiencia de una religión natural 
y la necesidad de una religión originada en la revelación divina. A fines 
de siglo se irá prescindiendo de la elaboración de las pruebas de la exis-
tencia de Dios, de su providencia y de la inmortalidad del alma -que 
quedan en manos de la teología natural- y se concentrarán en el ataque 
al deísmo. Este esquema se mantendrá en las obras de teología hasta 
mediados del siglo XX. Muchos de estos tratados carecen de originalidad, 
ya que se limitan a repetir los argumentos de los anteriores. La única 
23. Cfr. L. DUPRÉ, Truth in Religion and Truth 01 Religion, en <<Archivio di Filosofia» 
56 (1988) 499 s. Consiguientemente la revelación se limita a añadir conocimientos a lo 
que ya sabemos de modo natural. 
24. Parece que la primera obra que apela a la revelación es la del protestante francés 
J. ABBADIE, Traité de la vérité de la religion chrétienne, Rotterdam 1684. Cfr. H. BOUI-
LLARD, De l'apologétique ii la théologie fondamentale, en Véríté du christianisme, Desclée 
de Brouwer, Paris 1989, pp. 131-147. 
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novedad es que van incorporando a los ataques al deísmo la discusión de 
las críticas más recientes (Kant, Hegel, materialismo, etc.). 
El concepto de «verdadera religión» que aparece en la teología 
manualística tiene generalmente un carácter objetivista y se refiere prin-
cipalmente a la verdad de unos dogmas o de un culto. Resulta paradig-
mática la definición de Mazzella, que atiende al aspecto teórico y al prác-
tico de la verdad: «verdadera religión es aquella que sostiene la fe y esti-
mación verdadera de Dios y que tiene un legítimo cultO» 25. Sin embargo 
algunos autores conectan el concepto «religión verdadera» con el de rec-
titud de la relación con Dios. Así sucede, por ejemplo, con Tanquerey 
para el cual religión verdadera es la que sostiene un culto que responde 
rectamente a las relaciones entre Dios y el hombre. La plenitud de la ver-
dad -explica- se encuentra sólo en el cristianismo, aunque es posible 
encontrar fragmentos de verdad en otras religiones 26. También en la 
Sacra Theologiae Summa se ligan los conceptos de verdad y rectitud: «la 
religión -se dice- se divide en verdadera y falsa, según se opine recta 
o no rectamente acerca de la relación fundamental y esencial de depen-
dencia del hombre respecto de Dios personal» 27. 
En la teología católica del siglo XX el tratado apologético De vera 
religione fue siendo sustituido por una reflexión teológica sobre la reli-
gión y su relación con la revelación y con la salvación. Tras la segunda 
guerra mundial se irán perfilando dos tendencias teológicas. El primero 
temporalmente que se ocupó de un estudio teológico de las religiones 
fue J. Daniélou, para el cual las diversas religiones son objetivaciones de 
la revelación cósmica. «Antes de hablar por medio de Moisés y por 
medio de Jesucristo, -explica- Dios habló por primera vez a los hom-
bres a través del cosmos y la conciencia. Las religiones paganas son 
expresión de esta primera revelación» 28. Frente a las religiones, que son 
expresión de la búsqueda del hombre, el cristianismo aparece como reve-
25 . C. MAzZELIA, De religiol/e et ecclesia, Prati 19056, p. 5. AJgunos insisten en el 
primer aspecto: que sus doctrinas sean verdaderas, que se dirija al auténtico Dios (p. ej. 
P. Parente), mientras que otros ponen el acento en el culto O. M . Hervé). 
26. A. TANQUEREY, Synopsis theologiae dogmaticae, I, Desclée et socii, Paris 193724, p. 
72. La obra data de 1896. 
27. M. Nrco IAU , De reveMtione christiana sive de vera religione, en PATRES SOCIETA-
TIS lEsu, Sacrae Theologiae Summa, vol. 1, BAC, Madrid 1962, p. 66. 
28. J. DANIÉLOU, Dios y nosotros, Taurus, Madrid 1966', p. 23. 
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lación y por ello «el cristianismo es el movimiento de Dios hacia el hom-
bre, al que viene a hacer suyo en Jesucristo para conducirlo a sí» 29. El 
cristianismo no rechaza las religiones, su función es «completar y per-
feccionar con la sabiduría cristiana las verdades imperfectas que subsis-
ten en las religiones paganas. Hace suyos los valores del hombre reli-
gioso, los asume para consagrarlos» 30. La segunda tendencia es liderada 
por K. Rahner, para el cual las religiones históricas serían objetivaciones 
del existencial sobrenatural 3l • Las religiones no cristianas son legítimas y 
en ellas se pueden encontrar elementos de gracia. Aunque puedan con-
tener muchos errores, deben considerarse positivas. Para Rahner las reli-
giones no enseñan sólo doctrinas que pertenecen al conocimiento natu-
ral; contienen también elementos de doctrinas estrictamente sobrenatu-
rales en tanto en cuanto la acción de la gracia las lleva a una intimidad 
con el misterio de la salvación. 
2. La doctrina del Concilio Vaticano 11 y el magisterio posterior 
El Concilio Vaticano II afrontó de modo explícito la cuestión de 
la verdadera religión únicamente en un breve texto de la declaración 
Dignitatis humanae. Sin embargo, tanto en Lumen Gentium como en 
NostraAetate y otros documentos, se trata la cuestión de la verdad a pro-
pósito de las religiones. 
La afirmación más clara y explícita se encuentra en el primer 
número de Dignitatis humanae, donde se recuerda: hanc unicam veram 
Religionem subsistere credimus in catholica et apostolica Ecclesia. Esta 
referencia se introdujo en el texto recognitus, distribuido a los padres 
conciliares en octubre de 1965 32• Fue el propio Papa Pablo VI quien 
29. J. DANIÉLOU, El misterio de la historia, Dinor, San Sebastián 1965, p. 156. 
30. Ibidem, p. 159. 
31. Cfr. K. RAHNER, El cristianismo y las religiones no cristianas, en Escritos de Teolo-
gía, V, Taurus, Madrid 1964, pp. 135-156; Historia del mundo e historia de la salvación, 
en Escritos de teología, V, Taurus, Madrid 1964, pp. 115-135; Los cristianos anónimos, 
en Escritos de teología, VI, Taurus, Madrid 1969, pp. 535-544. 
32. Cfr. Acta Synodalia Sacrosancti Concilií Oecumenici Vaticani Secundi, IVN, Typis 
Polyglottis Vaticanis, p. 77. Al final del nO 1 se vuelve a mencionar el tema cuando se dice 
que la libertad religiosa «deja intacta la doctrina tradicional acerca de la obligación moral 
del hombre y de la sociedad para con la religión verdadera y la única Iglesia de Jesucristo». 
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indicó que en esta declaración debería introducirse la cuestión de la ver-
dad 33. Por ello el redactor final del proemio -al parecer, Congar-
incluyó la mención del cristianismo como religión verdadera 34. 
Para comprender adecuadamente la afirmación conciliar hay que 
prestar atención a algunos términos que se emplean. En primer lugar 
llama la atención el empleo de la expresión subsistere in. Como es sabido, 
el término había sido usado por el Concilio en Lumen Gentium, 8 y en 
Unitatis Redintegratio, 3 a propósito de la relación entre la Iglesia de 
Cristo y la Iglesia católica. Se quiso evitar el uso del término est «para 
que así la expresión concordara mejor con la afirmación de que hay ele-
mentos eclesiales en otras partes» 35. La introducción de este término téc-
nico en Dignitatis humanae tiene la intención de evitar la identificación 
completa de la «única religión verdadera» con la Iglesia Católica, a la vez 
que destaca el vínculo inseparable que existe 36• Lo que se dice, pues, es 
que la religión verdadera se encuentra necesariamente en la Iglesia cató-
lica aunque pueden encontrarse «elementos» de la verdadera religión 
también en otras religiones. Se podría decir entonces que en las demás 
religiones puede haber vestigia verae religionis. A este propósito es inte-
resante destacar que el Concilio abandonó los términos paganus o gen ti-
lis para referirse a los no cristianos. Ni siquiera usa el término «idolatría». 
Los conceptos que usa son religio y gens. Parece reconocer que hay una 
común experiencia religiosa compartida por todas las religiones y que las 
constituye como tales, a pesar de sus diferencias 37. 
Un segundo elemento que llama la atención es la mención de la 
Iglesia católica, en lugar de usar el término más general y común de 
33. Cfr. J. GROOTAERS, Paul VI et la déclaration conciliaire sur la liberté religieuse 
"Dignitatis humanae», en ISTITUTO PAOLO VI (ed.), Paolo VJ e il rapporto Chiesa-mondo 
al Concilio, vol. 2, Studium-Roma, Brescia 1991, pp. 107 s. 
34. Cfr. D. GONNET, La liberté re/igieuse a Vatican JI. La contribution de John Court-
ney Murray, Cerf, Paris 1994, p. 178. 
35. Acta Synodalia, III/1, p. 177. Vid. F. A. SULLNAN, "Suss!ste» la Chiesa di Cristo 
nella Chiesa Cattolica Romana?, en R. LATOUREllE (ed.), Vaticano JI· bilancio e prospet-
tive, Cittadella, Assisi 1987, pp. 811-824. 
36. Concuerda con esta opinión M. L. FITZGERALD, Other Religions in the Cathecism 
of the Catholic Church, en «Bulletin Pomificium Consilium pro Dial~go inter Religio-
nes» 85-86 (1994) 176. , /" 
37. Cfr. M. RUOKANEN, The Catholic Doctrine ofNon-christian Religions According to 
the Second Vatican Council E. J. Brill, Leiden 1992, p. 55. 
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«religi6n cristiana». El uso del término «Iglesia» responde a la raz6n que 
se ofrece: a ella «el Señor Jesús confi6 la obligaci6n de difundirla a todos 
los hombres». Es decir, por el hecho de que la revelaci6n ha sido recibida 
por la Iglesia, subsiste en ella la religi6n que debe anunciar a todos 38. 
Conviene también subrayar que, aunque hubo propuestas de algu-
nas padres en otro sentido, el Concilio no quiso renunciar a los térmi-
nos «religi6n» ni «verdad». En efecto, algunos padres sugirieron que se 
hablara de «Evangelio» o de «revelaci6n», en lugar de «religi6n», lo cual 
fue rechazado por la Comisi6n para que no se interpretara como una res-
tricci6n del texto. Tampoco se acept6 sustituir el término veram por 
otras expresiones como rectam o legitimam aduciendo que el término 
«verdad» daba un sentido más fuerte al text0 39• 
Finalmente conviene destacar que el verbo que rige toda la afir-
maci6n conciliar es credimus. Con ello se pone de relieve que se trata de 
una afirmaci6n de fe, no imponible universalmente: es precisa la fe para 
reconocer que efectivamente la religi6n verdadera se encuentra en la 
Iglesia cat6lica. 
En el resto de textos conciliares no se afronta directamente la cues-
ti6n de la religi6n verdadera, aunque sí se habla de la verdad de las reli-
giones. El texto matriz en este sentido pertenece a la constituci6n Lumen 
Gentium. Refiriéndose a «quienes ignoran sin culpa el Evangelio» dice: 
«cuanto hay de bueno y verdadero entre ellos, la Iglesia lo juzga como 
una preparaci6n del Evangelio y otorgado por quien ilumina a todos los 
hombres para que al fin tengan vida» 40. Se reconoce, pues, la verdad pre-
sente en las religiones y apoyándose en la doctrina de Eusebio de Cesa-
rea, citado expresamente, se dice que esa verdad es una «preparaci6n para 
el Evangelio». Según esta idea, una religi6n no cristiana prepararía a sus 
38. En el trasfondo puede estar también la afirmación de León XIII en la Ene. 
Jnmortale Dei (1-11-1885), n. 4: «1a única religión verdadera es aquella que Jesucristo 
en persona instituyó y confió a su Iglesia para conservarla y para propagarla por todo el 
tiempo». 
39. Cfr. Modi n. 13 ad 2, en Acta Synodalia, N/6, pp. 728 s. 
40. CONCILIO VATICANO II, Consto Lumen Gentium, 16. Ya en el n. 13 se anticipa 
esta idea pues se dice que «todas las facultades, riquezas y costumbres que revelan la 
idiosincrasia de cada pueblo, en lo que tienen de bueno, (la Iglesia) las reconoce y 
asume; y al recibirlas las purifica, las fortalece y las eleva». Cfr. T. FEDERICI, JI Concilio 
e i non cristiani, Editrice A.Y.E., Roma 1966. 
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adeptos para la proclamación explícita del Evangelio pues en ella se da 
una comprensión parcial de la verdad. Además se afirma, empleando 
una terminología joánea, el origen cristológico de este conocimiento: 
toda verdad es un destello del Verbo. En Lumen Gentium se describe con 
tres imágenes el paso del conocimiento religioso al conocimiento reve-
lado de Dios: es un cambio de un conocimiento implícito a un «cono-
cimiento expreso» de Dios, de las «sombras e imágenes» a la luz y de la 
«preparación del Evangelio» a la «plena madurez» 41. 
La idea de que la verdad de las religiones es una preparación del 
Evangelio es desarrollada por el decreto Ad Gentes. Los esfuerzos por 
encontrar a Dios -dice el n. 2- «pueden alguna vez considerarse como 
pedagogía hacia el verdadero Dios o preparación del Evangelio». En nota 
a pie de página se citan dos espléndidos textos de San Ireneo. El segundo 
dice así: «Porque desde el principio, asistiendo el Hijo a sus criaturas, 
revela a todos al Padre, a los que quiere y cuando quiere y como quiere 
el Padre». Se afirma también que hay «elementos de verdad y gracia» 
entre los pueblos por razón de «la secreta presencia de Dios» en la crea-
ción 42. Más adelante, el decreto invita a descubrir las «semillas de la Pala-
bra» presentes en las tradiciones religiosas 43, tema que será desarrollado 
de modo más concreto en Nostra Aetate. En el n. 22, se refiere también 
de modo general a «las riquezas de las naciones», que incluyen su sapien-
tia y su doctrina y «que han sido dadas a Cristo en herencia». 
También el decreto sobre la formación de los presbíteros recoge la 
idea de Lumen Gentium aconsejando que se introduzca a los seminaris-
tas en el estudio de otras religiones «a fin de que conozcan mejor lo que, 
por divina disposición, tienen de bueno y verdadero, sepan refutar sus 
errores y transmitir la plena luz de la verdad a los que carecen de ella» 44. 
Es en el n. 2 de Nostra aetate donde se desarrolla la cuestión de la 
presencia de la verdad en las religiones no cristianas. Allí se dice: «La 
Iglesia católica nada rechaza de lo que en estas religiones hay de verda-
dero y santo. Considera con sincero respeto los n:o_gos de obrar y de 
41. Cfr. CONCILIO VATICANO I1, Consto Lumen Gentium, 16 y 17. 
42. CONCILIO VATICANO I1, Decr. Ad Gentes, 9. 
43. CONCILIO VATICANO I1 , Decr. Ad Gentes, 11. 
44. CONCILIO VATICANO I1 , Decr. Optatam totius, 16. 
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vivir, los preceptos y doctrinas, que, aunque discrepan en muchos pun-
tos de lo que ella profesa y enseña, no pocas veces reflejan un destello de 
aquella Verdad que ilumina a todos los hombres. Anuncia y tiene la obli-
gación de anunciar constantemente a Cristo, que "es el camino, la ver-
dad y la vida" Qn 14, 6), en quien los hombres encuentran la plenitud 
de la vida religiosa y en quien Dios reconcilió consigo todas las cosas». 
En la relación de noviembre de 1964 se explica la idea central de 
este texto -«destello de la verdad»- refiriéndola a la tradición patrís-
tica, especialmente a San Ireneo 45. Late también aquí la doctrina de San 
Justino acerca dellógos spermatikós presente en el mundo. Se reconoce la 
presencia de verdad en los praecepta et doctrinas de las religiones -es 
decir tanto en la praxis como en la teoría- por relación al Lagos que 
-como se indicaba en Gaudium et Spes, 57- es reconocido por el 
hombre bajo el impulso de la gracia y es la luz verdadera que ilumina a 
todo hombre Qn 1, 9-10). Las religiones contienen verdad en cuanto 
que reflejan la verdad de Cristo. El estatuto de la verdad de las religiones 
depende de la revelación plena en Jesucristo. Por ello Jesucristo es califi-
cado de plenitudo vitae religiosae. Conviene subrayar que muy acertada-
mente el Concilio no califica de plenitud al cristianismo sino a Jesu-
cristo. En efecto, los cristianos no son Cristo, es decir, pueden alejarse 
existencialmente del Maestro y entonces su forma religiosa de vivir no es 
la plena. Debemos anotar también el realismo del Concilio cuando reco-
noce que muchas doctrinas religiosas «discrepan en muchos puntos de 
lo que ella [la Iglesia] profesa y enseña». Finalmente, se invita al diálogo 
y la colaboración con los no cristianos con el fin de «reconocer, guardar 
y promover» los bienes espirituales y morales así como los valores socio-
culturales que en ellos existen. 
Resumiendo la doctrina conciliar, un documento del secretariado 
para los no cristianos explica: «Esta visión ha llevado a los Padres del 
Concilio a afirmar que en las tradiciones religiosas no cristianas existen 
"cosas verdaderas y buenas" (OT 16), "cosas preciosas, religiosas y huma-
nas" (GS 92), "gérmenes de contemplación" (AG 18), "elementos de 
verdad y de gracia" (AG 9), "semillas del Verbo" (AG 11, 15), "rayos de 
la verdad que ilumina a todos los hombres" (NA 2). Según explícitas 
45. Acta Synodalia, IlI/VIII, pp. 645-646. 
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indicaciones conciliares, estos valores se encuentran condensados en las 
grandes tradiciones religiosas de la humanidad» 46. 
En el magisterio pontificio posterior se repiten y comentan las 
mismas ideas del Concilio, especialmente la doctrina de la presencia de 
verdad en las religiones. Menos repetida es la idea de Dignitatis huma-
nae acerca de la religión verdadera. En este sentido conviene destacar la 
mención de Pablo VI en la Encíclica Eeclesiam suam . El «papa del diá-
logo», tras expresar el respeto que la Iglesia siente por «los valores mora-
les y espirituales» contenidos en otras religiones y el deseo de colaborar 
con ellas, por honestidad -indica- debemos «declarar abiertamente 
nuestra convicción de que hay una sola religión verdadera, la religión 
cristiana» 47. Esta contraposición entre el cristianismo, definido como 
religión verdadera, y las otras religiones se hará más nítida años más 
tarde en la Exhortación Evangelii Nuntiandi. Pablo VI destaca la pre-
sencia en las religiones de una búsqueda sincera pero incompleta (imper-
feete) de Dios. Y añade: «Nuestra religión establece efectivamente una 
verdadera y viva (verum nempe vivum) relación con Dios, que las otras 
religiones no alcanzan a establecer, si bien ellas tienen también por así 
decirlo sus manos dirigidas hacia el cielo» 48. El cristianismo es la única 
respuesta de Dios a las disposiciones humanas y, por ello, la única reli-
gión capaz de establecer un contacto eficaz entre Dios y la humanidad. 
Se distingue así al cristianismo, considerado como religión sobrenatural, 
de las demás religiones, en las cuales se expresan las aspiraciones y deseos 
del hombre. 
La idea principal y más reiterada de Juan Pablo II es la de la pre-
sencia del Espíritu Santo en las tradiciones religiosas 49 • Ya en la primera 
encíclica, Redemptor hominis, el Papa considera la creencia de los miem-
bros de otras religiones como un efecto del Espíritu de la verdad y 
exhorta a respetar «todo lo que el Espíritu Santo ha obrado» en los 
46. SECRETARIADO PARA LOS NO CRISTIANOS, La actitud de la Iglesia frente a los segui-
dores de otras religiones, n. 26. 
47. PABLO VI, Ene. Ecclesiam suam (6-8-1964), n. 100. 
48. PABLO VI, Ex. Ap. Evangelii Nuntiandi (8-12-1975), n. 53. 
49. Cfr. J. DUPUIS, Vie divine di salvezza o espressioni dell'huomo religioso? L'interpre-
tazione teologica delle religioni mondiali dal Concilio Vaticano JI ad oggi, en AA. w., 
Cristianesimo e religione, Glossa, Milano 1992, pp. 100-134, íDEM, Dialogo e annuncio 
in due recenti documenri, en «La Civilta Canolica» 143/2 (1992) 221-236. 
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miembros de otras religiones 50. En Dominum et vivificantem describe 
más detalladamente esta acción del Espíritu desde el inicio de la huma-
nidad 51. La Exhortación Redemptoris Missio retoma este tema: es el Espí-
ritu quien esparce las semillas del Verbo y prepara las culturas y ritos 
para madurar en Cristo 51. Por la acción del Espíritu «existe ya en las per-
sonas yen los pueblos una espera, aunque sea inconsciente, por conocer 
la verdad sobre Dios, sobre el hombre, sobre el camino que lleva a la 
liberación del pecado y de la muerte» 53. Y se insiste en la importancia del 
diálogo interreligioso como medio para descubrir los «rayos de verdad» 
que se encuentran en las religiones 54. Finalmente, también en la Exhor-
tación Ecclesia in Africa se insiste en el «respeto y estima» 55 que merecen 
las religiones no cristianas, y en sus valores positivos que «son semina 
Verbi capaces de llevar a muchas personas a abrirse a la plenitud de la 
revelación en Jesucristo por medio de la proclamación del Evangelio» 56. 
En dos documentos del Consejo Pontificio para el diálogo interre-
ligioso se afronta la cuestión de la verdad, especialmente en relación con 
el diálogo. En el primer documento, de 1984, se insiste en la importan-
cia del diálogo y se describen sus modalidades 57. Se destaca que el obje-
tivo del diálogo es cultivar los gérmenes de verdad y de bien presentes en 
las religiones. El segundo documento -Diálogo y anunci~ fue publi-
cado en el veinticinco aniversario de Nostra Aetate y advierte que el diá-
logo sólo es posible desde la valoración positiva de otras tradiciones, en 
las cuales actúa la gracia y el Espíritu Santo 58. Una condición esencial del 
diálogo es la apertura a la verdad presente en las demás religiones. 
Como vemos, aunque la cuestión de la religión verdadera sólo apa-
rece una vez en el Concilio, es abundante la reflexión en torno a la ver-
50. JUAN PABLO II, Ene. Redemptor hominis (4-3-1979), n. 6. 
51. Cfr. JUAN PABLO II, Ene. Dominum etvivificantem (18-5-1986), n. 53. 
52. Cfr. JUAN PABLO II, Ex. Ap. Redemptoris Missio (7-12-1990), n. 28. 
53. Ibidem, n. 45. 
54. Ibidem, n. 56. 
55. JUAN PABLO II, Ex. Ap. Ecclesia in Africa (14-9-1995), n. 47 y 67. 
56. Ibidem, n. 67. 
57. SECRETARIADO PARA LOS NO CRISTIANOS, La actitud de la Iglesia frente a los segui-
dores de otras religiones (3-3-1984), en «Bulletin Seeretariatus pro non ehristianis» 56 
(1984) 185-200. 
58. PONTIFICIO CONSEJO PARA EL DIÁLOGO INTER-RELIGIOSO-CONGREGACIÓN PARA 
LA EVANGELIZACIÓN DE LOS PUEBLOS, Diálogo y anuncio (19-5-91), nn. 14-32. 
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dad presente en las religiones. Sin embargo, ni el Concilio ni el Magis-
terio posterior han tratado si existe revelación en las religiones no cris-
tianas. Tampoco se trata el tema de la posible inspiración y revelación de 
los libros sagrados de los no cristianos. Es una cuestión que queda 
abierta para la reflexión de los teólogos. 
3. El significado de la expresión «religión verdadera» 
Tras haber examinado el desarrollo de la expresión, debemos ya 
preguntarnos qué significa el término «verdad» aplicado a la religión, es 
decir, ¿qué queremos decir cuando afirmamos de una religión que es la 
«verdadera»? En mi opinión, en este contexto se puede entender el tér-
mino «verdad» de un triple modo. En el primer sentido será religión ver-
dadera aquella que sea auténtica y genuinamente tal. Aquí el término 
«verdadera» se refiere a la verdad de las cosas, como cuando hablamos de 
verdadera amistad o de verdadero amor. Podemos designar este primer 
sentido del término como «ontológico». Por «religión verdadera» se pue-
de entender también aquella que enseña unas doctrinas y una praxis 
(moral, culto, etc.) verdaderas, en el sentido de adecuadas a la realidad. 
Este es el sentido objetivo del término. Por último, la expresión se puede 
entender en sentido existencial, indicando sobre todo la verdad de una 
conducta. Entonces se refiere a la actitud de verdadera piedad o autén-
tica religiosidad 59. 
Para comprender adecuadamente el sentido de la expresión son 
especialmente relevantes los dos primeros sentidos ya que el tercero, más 
que la verdad de la religión misma describe la verdad de una actitud reli-
giosa. El término «verdad» hay que referirlo, ante todo, a la religión 
misma. Verdadera religión será la religión auténtica, genuina, perfecta. 
Así enlazamos con el que parece ser el sentido original de esta expresión. 
Cuando los primeros cristianos decían que el cristianismo era la verda-
dera religión, querían expresar que en él se daba la auténtica relación del 
59. Este triple sentido del término «verdad» en cuanto verdad de las cosas, verdad del 
intelecto y verdad de la conducta es descrito por ToMAs DE AQUINO, De veritate, q. 1, 
a. 1. Vid. La verdad. Selección de textos, introducción y notas de J García López, Servicio 
de Publicaciones de la Universidad de Navarra, Pamplona 19962 • 
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hombre con Dios. Se trataba de algo nuevo: una nueva forma de adorar 
a Dios y relacionarse con el hombre. Frente a ello, las religiones paganas 
aparecían como falsas o insinceras. 
Pero hemos de avanzar más y preguntar: ¿qué quiere decir que una 
religión es verdadera o auténticamente tal? La respuesta a esta cuestión 
remite a otra previa: ¿qué es la religión? Los intentos de definir la reli-
gión se han multiplicado en las diversas ciencias humanas de la religión 
y en la misma filosofía. Desde el punto de vista teológico parece que las 
definiciones más adecuadas de religión son aquellas que se ajustan, de un 
modo u otro, a la intuición tomista de que la religión en sentido propio 
implica una relación del hombre con Dios: religio proprie importat ordi-
nem ad Deum 60• Inspirándose en esta definición, A. Alessi advierte que 
religio est essentialiter recta ordinatio hominis ad Deum 61. Así se pone de 
relieve mejor que, además del ordo ad Deum objetivo y que constituye el 
fundamento de la religión (religación objetiva), es preciso que se dé una 
recta ordinatio, es decir, un reconocimiento subjetivo de ese ordo y, por 
tanto, una relación consciente y libre con Dios (religación subjetiva). 
Según la definición propuesta resultan esenciales para que se dé la 
religión tres elementos: el hombre, Dios y la relación recta entre ambos. 
Es evidente que sólo el ser humano es capaz de entrar en relación con 
Dios; sólo él es capax Dei. Por ser persona, creado a imagen y semejanza 
divina, el ser humano es sujeto de una posible relación religiosa con Dios. 
El segundo elemento es la realidad divina a la que se dirige la relación reli-
giosa. Quizás, desde la perspectiva de las ciencias humanas de la religión 
se prefieren otros términos para referirse al objeto de la relación religiosa 
(lo divino, lo Santo, lo trascendente, etc.). Sin embargo, desde una pers-
pectiva teológica resulta irrenunciable considerar religión sólo aquella acti-
tud del hombre que se dirija a una realidad efectivamente divina; por ello 
se incluye en la definición la mención de «Dios». El último elemento es la 
relación entre el hombre y Dios, que hemos calificado de recta ordinatio. 
Para que haya religión es preciso, por una parte, el reconocimiento cons-
ciente y libre de la ordenación objetiva y, por otra parte, es necesario un 
deseo de rectitud, es decir, para el creyente resulta imprescindible que esa 
60. ToMAs DE AQUINO, Summa Theologiae, U-II, q. 81, a. 1; cfr. U-U, q. 81, a. 5. 
61. A. ALESSI, Filosofia della religione, Las, Roma 1991, p. 288. 
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relación vivida con Dios sea conforme con la realidad divina misma tanto 
a nivel teórico (persuasión de dirigirse a Dios) como a nivel ético-opera-
tivo (voluntad sincera de entrar en una relación correcta con Dios). 
De acuerdo con esta definición de religión, habrá verdadera reli-
gión allí donde se dé una genuina y auténtica relación recta del hombre 
con Dios. Aun podemos avanzar más y preguntarnos cuál es el elemento 
decisivo para determinar la verdad de una religión: la relación subjetiva 
que el hombre sostiene con Dios o el elemento objetivo, la realidad 
divina a la que se dirige dicha relación 62. Es evidente que ambos aspec-
tos son constitutivos de la realidad de la religión, pero también es lícito 
preguntar cuál es el elemento primordial. 
Lo primero que hay que decir es que indudablemente la vivencia 
religiosa va acompañada de unos sentimientos peculiares. En la expe-
riencia religiosa el creyente se siente tocado en su última profundidad. 
Así lo confirma la experiencia de los místicos y el testimonio de los már-
tires (sólo una fortísima pasión puede garantizar la capacidad de sopor-
tar los sufrimientos). Esto no significa que lo específico de la experien-
cia religiosa sea la «exuberancia de sentimiento». En primer lugar, por-
que existen también experiencias humanas (de tipo estético, de compro-
miso político o social, etc.) en las que la intensidad del sentimiento con 
que se viven es muy similar al pathos religioso. En segundo lugar, porque 
no es siempre cierto que cualquier experiencia sagrada vaya acompañada 
de intensos sentimientos. La vida ordinaria del creyente no va acompa-
ñada normalmente de ellos y no deja por eso de ser auténtica experien-
cia religiosa. Por último, la intensidad de la experiencia de lo sagrado no 
tiene por qué ser una intensidad de tipo sentimental. Se puede tener 
conciencia de que ningún otro valor merece la entrega del hombre sin 
por ello tener un sentimiento muy intenso. 
62. Según algunos autores, el elemento último que especifica la relación religiosa 
procede del sujeto. Se considera que lo que caracteriza a la experiencia religiosa es la 
peculiar intensidad con que es vivida por parte del sujeto. De este modo lo propio de 
la experiencia religiosa sería la exuberancia de sentimiento y de entusiasmo (Sirnmel, P. 
Natorp, W James), que es atribuida en ocasiones a una facultad sui generis o al menos 
a un modo original de percepción (Schleiermacher e incluso Otto). Por el contrario, 
para otros autores la singularidad de lo religioso se debería en último término a que en 
tal experiencia se da una relación con lo sagrado mismo, cuya irrepetibilidad garantiza-
ría la novedad de la experiencia religiosa. Se pone así el acento en el elemento objetivo. 
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Por eso, en último término, corresponde al Absoluto mismo la 
especificidad de la religión. La experiencia religiosa debe su originalidad 
a la novedad irrepetible del Santo, con el que se relaciona. El elemento 
determinante de la realidad religiosa se encuentra, por ello, en el aspecto 
objetivo. El hombre religioso, tal como se entiende a sí mismo, está refe-
rido a una realidad superior independiente de él y de su vivencia: está 
referido a lo santo, a la divinidad 63. De ahí que una religión lo sea efec-
tivamente en la medida en que la realidad a la que el hombre se dirige a 
través de ella sea verdaderamente sobrenatural. Como indica Zubiri «el 
elemento fundamental que hace verdadera a una religión es precisa-
mente la divinidad» 64. Lo que caracteriza a una relación religiosa como 
tal es el hecho de que en ella se da una relación con un objeto ultrate-
rreno, santo. Precisamente la diferencia entre religión y pseudoreligión 
radica en que en la primera, la realidad a la que se venera es verdadera-
mente sobrehumana, es Dios, y por eso exige al hombre un movimiento 
de trascendimiento, de superación de sí mismo: Dios es buscado por sí 
mismo y reconocido como Dios. En la segunda, el hombre pone su cora-
zón en algo que no es sobrehumano (dinero, poder, placer, ... ), sino que 
está por debajo del hombre, y que por eso no es término de un acto de 
trascendimiento sino de un movimiento de deseo o de posesión: no es 
Dios, sino un ídolo. Es buscado en la medida en que procura al hombre 
algo que a éste le falta y, como objeto de deseo, está en función del hom-
bre y a su servicio. De manera que, ante la piedra de toque de si el hom-
bre en relación con ello sale de sí y se trasciende, aparece claramente que, 
por el contrario, al buscarlo se busca en definitiva a sí mismo. Por eso 
todas las idolatrías, al poner por encima del hombre algo que en reali-
dad sólo puede estar a su servicio, llevan al hombre a la alienación y a 
alguna forma de esclavitud. 
Con estas reflexiones hemos perfilando ya el concepto de religión 
verdadera. Será religión verdadera aquella que establezca una ajustada 
relación entre el hombre y Dios. Este ajuste depende, en primer lugar, 
63. Cfr. J. SCHMITZ, Filosofia de la religión, Herder, Barcelona 1987, pp. 56-60. 
64. X. ZUBIRI, El problema filosófico de la historia de las religiones, Alianza, Madrid 
1993, p. 124. Sobre este autor vid. J. SAEz CRUZ, La verdad de la historia de las religio-
nes según X Zubiri, en «Cuadernos salmantinos de filosofía» 22 (1995) 343-364; A. 
PINTOR RAMos, Zubiri: una filosofia de la religión cristiana, en «Salmanticensis» 42 
(1995) 369-399. 
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de que la realidad a la que se dirige la vivencia religiosa sea verdadera-
mente sagrada y trascendente 65. En segundo lugar será necesario que las 
actitudes del creyente sean acordes con la realidad de lo sagrado. Es posi-
ble, por esto, que se dé más o menos ajuste bien porque el objeto de la 
relación religiosa responda sólo parcialmente a la realidad misma divina 
o porque la actitud religiosa del hombre no sea ajustada a la que exige la 
realidad trascendente a la que se dirige. 
Esta relación ajustada y correcta entre Dios y el hombre se 
expresa en unas creencias y en una conducta ética. Por ello, «religión 
verdadera» será también aquella que sostenga una doctrina verdadera y 
aquella cuyos principios morales sean adecuados. Este es el segundo 
sentido del término, que depende del primero. «Verdadera» es así un 
calificativo que se refiere en primer lugar a la religión misma y secun-
dariamente se refiere a la religión como sistema de creencias y como 
conjunto de normas éticas. Ahora bien, podemos preguntarnos cuál es 
el criterio para sostener que unas creencias y unas praxis morales son 
adecuadas para establecer la relación recta entre el hombre y Dios. 
¿Cómo distinguir en una religión entre lo verdadero y lo falso, lo 
auténtico y lo espúreo? 
En principio hay que reconocer que cada religión tiene sus propios 
criterios de verdad, pues todas tienen la pretensión de ser verdaderas. 
Esta pretensión de verdad debe ser tomada en serio, lo cual no significa 
que tenga que ser aceptada. El respeto por la «alteridad» de las diversas 
religiones, por sus diferencias, es requisito para cualquier reflexión sobre 
la religión. Desde la perspectiva cristiana el criterio de verdad y falsedad 
es la revelación de Dios, que se ha dado a conocer en Jesucristo. Pero 
podemos preguntarnos si es posible hallar criterios de verdad que pue-
dan ser aceptados por las demás religiones y que, por ello, contribuyan 
a fomentar el diálogo interreligioso en torno a la verdad, cuestión que 
resulta fundamental. Pues bien, a mi juicio es posible establecer algunos 
65. Una concepción similar sostiene Dupré para el que «la verdad de una religión 
consiste en la relación correcta con lo últimamente real y sólo dicha realidad trascen-
dente puede iluminarnos acerca de la naturaleza e incluso la existencia de tal relación» 
(L. DUPRÉ, Reflections on the Truth ofReligion, en «Faith and Philosophy» 6 [1989]26l. 
Vid. íDEM, Truth in Religion and Truth ofReligion, en «Archivio di Filosofia» 56 [1988] 
493-518). 
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criterios 66. Un tipo de criterios acerca de la verdad y falsedad de unas 
doctrinas tienen un carácter general; se trata de requisitos epistemológi-
cos básicos para que haya conocimiento: que no haya contradicciones 
patentes, que se dé consistencia y coherencia entre las afirmaciones, etc. 
Otros criterios -mucho más relevantes- se siguen de la naturaleza 
misma de la religión. Podemos señalar tres de estos criterios. El primero 
es que las creencias y prácticas religiosas deben relacionarse con una rea-
lidad efectivamente trascendente. El fundamento de este criterio es la 
definición misma de la religión, que exige que el objeto al que se dirige 
sea una realidad divina. Según este criterio, se excluyen de la verdad 
tanto las doctrinas y las enseñanzas que no se relacionen de un modo u 
otro con la realidad divina objeto de la religión como aquellas doctrinas 
que no se refieran a una realidad propiamente divina y trascendente. Un 
segundo criterio se refiere al sujeto de la relación religiosa: serán verda-
deras aquellas doctrinas y praxis que humanicen al hombre, que contri-
buyan a que el hombre sea verdaderamente hombre. Las doctrinas reli-
giosas que promuevan el desarrollo del hombre en todos sus aspectos y 
dimensiones son verdaderas 67. Se trata, como se ve, de un criterio prác-
tico que se basa en el supuesto de que toda religión busca la perfección 
(salvación, liberación) del hombre. El último criterio se relaciona con 
la capacidad que tiene una determinada doctrina o praxis de iluminar la 
realidad. Siguiendo a Pannenberg se puede considerar como criterio 
«la fuerza que tiene una determinada tradición religiosa para iluminar la 
experiencia vital de sus fieles o de su fracaso para confirmarla» 68. Todas 
las religiones surgen como intentos de responder a las cuestiones funda-
mentales del hombre: el sentido del mundo y de su propia existencia, la 
muerte y el dolor, el anhelo de salvación, las experiencias de gozo, paz y 
66. Cfr. H. VROOM, Religions and the Truth. Philosophical ReJlections and Perspecti-
ves, W. B. Eerdmans, Grand Rapids 1989, pp. 361-370. 
67. Un defensor de este criterio es H. Küng: «Una religión se acredita como verda-
dera y buena en la medida en que sirva a la humanidad y consiga fomentar con su doc-
trina de fe y costumbres, con sus ritos e instituciones, la verdadera identidad, sensibili-
dad y veracidad del hombre, posibilitando el desarrollo de una existencia rica y llena de 
sentido» (H. KüNG, Proyecto de una ética mundial, Trotta, Madrid 1991, p. 117). Sin 
embargo, no es un criterio que pueda ser usado de modo exclusivo pues «haría depender 
la teología de las religiones de la antropología dominante» (COMISIÓN TEOLÓGICA 
INTERNACIONAL, El cristianismo y las religiones [1996], n. 15). 
68. W. PANNENBERG, Teoría de la ciencia y teologta, Cristiandad, Madrid 1981, p. 
372. 
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felicidad, etc. Por ello un criterio de verdad será su capacidad real de 
arrojar luz, desde la propia tradición religiosa, sobre estas experiencias. 
Es importante subrayar la íntima conexión que existe entre el pri-
mer y el segundo sentido de la expresión. Para que se dé una verdadera 
relación con Dios es necesario que las doctrinas y praxis que se contie-
nen en esa religión sean verdaderas. Esto es así porque la existencia de un 
conjunto de teorías (mitos, doctrinas, dogmas) y de praxis (ritos, culto, 
ética) no es algo accesorio a la realidad de la religión, sino esencial. En 
cuanto que abarca a todo el hombre, la religión lleva consigo tanto ele-
mentos noético s (expresados en mitos y doctrinas religiosas) como 
elementos voluntarios (una ética, un culto, ... ) y emotivos (sentimientos 
de reconocimiento, de amor, etc.). La verdad de estas doctrinas y praxis 
es fundamental para que haya verdadera relación religiosa. Sin embargo, 
no se debe desconectar este sentido objetivo del ontológico -como 
sucedió sobre todo a partir de la modernidad- porque entonces se tiene 
una visión reductiva de la religión. 
El tercer significado de la expresión tiene en cuenta lo que podría-
mos llamar «verdad existencial» y es menos relevante para la discusión, 
aunque no debe ser desatendido. Se entiende por verdadera religión la 
del hombre que tiene una práctica sincera y coherente de la religión. 
Esta noción de verdad se centra en el elemento subjetivo (la religiosidad) 
y no tiene en cuenta el elemento objetivo (la religión misma y lo que 
enseña). Como hemos visto, este tipo de consideraciones aparecían en 
Zwinglio y son típicas de la mentalidad protestante, para la cual la reli-
gión es ante todo un fenómeno interior. Desde esta perspectiva verda-
dera religión sería verdadera piedad, verdadera actitud religiosa. Este 
último sentido de la expresión «verdadera religión» no puede ser el 
determinante, pues se refiere ante todo a la verdad de una vivencia reli-
giosa, a la autenticidad de una conducta y no de la religión misma. 
Podrían darse vivencias religiosas auténticas y profundas (de oración, por 
ejemplo, o de práctica de la misericordia y el amor a los demás) en reli-
giones que no fueran objetivamente verdaderas en todos sus aspectos y 
elementos. Sin embargo, este sentido de la expresión tiene el mérito de 
mostrar cómo es posible que se dé una conducta mala en una religión 
verdadera; es decir, que es posible que una religión sea verdadera, sin que 
lo sea la vivencia religiosa de cada uno de los creyentes. 
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4. El cristianismo, religión verdadera 
Una vez aclarados los términos, podemos decir que la afirmación 
de que el cristianismo es la religión verdadera quiere decir, en primer 
lugar, que en la vivencia cristiana se realiza la auténtica y perfecta rela-
ción del hombre con Dios porque el objeto al que se dirige esta relación 
religiosa es la realidad divina misma y porque las actitudes que se sostie-
nen respecto de ella son las correctas. Lo que afirma el cristianismo es 
que es la religión: que en él se realiza la relación y encuentro entre Dios 
y el hombre. Como recordamos, la Evangelii Nuntiandi decía que era en 
la religión cristiana donde se daba una viva y verdadera relación con 
Dios. Zubiri explica que el cristianismo es la religión verdadera, en el 
sentido de que «es la verdad definitiva, donde definitiva significa justa-
mente eso: que es el acceso divino a Dios. Por eso es la religión, la ver-
dad definitiva, la única vía que conduce definitivamente a la realidad de 
Dios» 69. En este texto aparece ya la razón de la afirmación: es verdadera 
porque es la relación querida por Dios y constituye una vía divina de 
acceso a Dios. Subordinada a esta afirmación principal está la conside-
ración objetiva de la verdad, según la cual el conjunto de afirmaciones 
teóricas y prácticas que contiene el cristianismo facilitan el auténtico 
acceso a la trascendencia, iluminan las experiencias humanas funda-
mentales y contribuyen a humanizar al hombre. 
Ahora bien, ¿en virtud de qué se puede realizar la afirmación de 
que el cristianismo es la vía divina de acceso a Dios? El elemento clave 
es la conciencia de poseer la revelación plena y definitiva de Dios. En 
efecto, «en estos últimos días» (Heb 1, 2), Dios ha hablado a través de 
su Palabra personal: Jesús de Nazaret. Todo su ser y comportamiento 
humano es manifestación de Dios, es Palabra de Dios. En él se alcanza 
de forma absoluta e irrepetible la automanifestación de Dios, él es el 
«mediador y plenitud de toda revelación» 70. «Si Cristo -explica Latou-
relle- es a la vez el misterio revelante y el misterio revelado, el media-
dor y la plenitud de la revelación, se sigue que él ocupa en la fe cristiana 
una posición absolutamente única, que distingue al cristianismo de 
69. X. ZUBIRI, El problema filosófico de la historia de las religiones, Alianza, Madrid 
1993, p. 330. 
70. CONCILIO VATICANO Il, Consto Dogm. Dei Verbum, 2. 
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todas las otras religiones, incluido el judaísmo. El cnstlanismo es la 
única religión cuya revelación se encarna en una persona que se presenta 
como la verdad viva y absoluta. Otras religiones tuvieron sus fundado-
res, pero ninguno de ellos (Buda, Confucio, Zoroastro, Mahoma) se 
propuso como objeto de la fe de sus discípulos. Creer en Cristo es creer 
en Dios. Cristo no es un simple fundador de una religión; es a la vez 
inmanente a la historia y el trascendente absoluto; uno entre millares, 
pero el único, el totalmente otro» 71. 
Esta convicción sobre el carácter insuperable de la revelación de 
Dios en Jesucristo -fruto de la vivencia de la Pascua- se expresa en el 
Nuevo Testamento de muchas maneras: a Jesús, el Padre «se lo ha entre-
gado todo» (Heb 1,2); Jesús conoce al Padre como nadie más le conoce 
(Mt 11, 27; Jn 1, 18); él es «el resplandor de su gloria e imagen perfecta 
de su ser» (Heb 1, 3), «la imagen del Dios invisible» (Col 1, 15); en él 
quiso Dios «habitar con toda su plenitud» (Col 1, 19); él es el Logos 
encarnado, que desde el principio estaba con Dios y él mismo era Dios, 
«el Hijo único que es Dios y que está en el seno del Padre» Un 1, 1-18). 
Este último texto expresa la verdadera clave de la comprensión de Jesu-
cristo: es precisamente la encarnación lo que convierte en irrepetible y 
singular la persona de Jesucristo. El Verbo hecho carne es -como 
explica San Juan de la Cruz- la Palabra con que Dios nos ha comuni-
cado todo lo que había de decirnos 72. 
La encarnación se convierte así, en una cuestión ineludible para 
toda teología de la religión. Si Dios se ha hecho hombre en Jesús de 
Nazaret entonces él es la revelación definitiva de Dios. Frente a ello otras 
posibles manifestaciones de Dios serán siempre parciales y relativas. 
Jesucristo -recuerda Juan Pablo 11- «no se limita a hablar "en nombre 
de Dios" como los profetas, sino que es Dios mismo quien habla en su 
Verbo eterno hecho carne. Encontramos aquí el punto esencial por el 
que el cristianismo se diferencia de las otras religiones, en las que desde 
el principio se ha expresado la búsqueda de Dios por parte del hombre. 
El cristianismo comienza con la Encarnación del Verbo. Aquí no es sólo 
el hombre quien busca a Dios, sino que es Dios quien viene en Persona 
71. R. UTOURELLE, voz Revelación, en R. UTOURELLE - R. FISICHELLA - S. PIÉ-
NINOT (dirs.), Diccionario de Teologlafondamental Paulinas, Madrid 1992, p. 1268. 
72. Cfr. SAN JUAN DE LA CRUZ, Subida al Monte Carmelo, II, cap. 22. 3-5. 
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a hablar de sí al hombre y a mostrarle el camino por el cual es posible 
alcanzarlo» 73. Por esto, el cristianismo supone una novedad total en el 
contexto de las religiones: ahora es Dios mismo quien nos conduce hacia 
Dios. A la luz de la encarnación, las demás religiones no pueden tener 
sino un carácter fragmentario e incompleto. El Concilio considera que 
la raíz de la desproporción entre el cristianismo y las demás religiones se 
encuentra precisamente en la diferencia de fuentes: el manantial de las 
religiones es la experiencia religiosa o «experiencia de Dios» 7\ mientras 
que el cristianismo encuentra su fuente en la revelación sobrenatural 75. 
Ahora bien, el hecho de que Dios se manifieste de modo absoluto 
e insuperable en un tiempo y espacio concretos, suscita el escándalo de 
las religiones y de la misma razón. Que la revelación de Dios se dé en 
una cultura y un pueblo particular aparece como escandaloso 76. Para 
entender esto hay que subrayar dos implicaciones fundamentales: que 
esa particularidad y concreción de la revelación es una necesidad 
humana y que ello no impide la valoración de las demás religiones. 
En primer lugar, la razón se escandaliza de que en la historia acon-
tezca lo definitivo. Pero ello no se debe a una limitación de Dios sino a 
la finitud del hombre. Puesto que el hombre es un ser situado espacio-
temporalmente, toda posible revelación de Di~s no puede tener lugar 
sino en un espacio y tiempo concretos. Es decir, la finitud del hombre 
es la que limita las condiciones de posibilidad de una revelación de Dios. 
En segundo lugar, hay que subrayar que esto no supone negar el 
valor de las religiones, pero sí situarse en un plano distinto. La unicidad 
y universalidad de Jesucristo no es exclusiva sino inclusiva; no está 
cerrada, sino abierta. Asumiendo la naturaleza humana, el Hijo de Dios 
se ha unido a todo hombre 77. El misterio de Cristo está presente allí 
73. JUAN PABLO n, Carta Apostólica Tertio millenio adveniente, 6. 
74. CONCILIO VATICANO 11, Const. Pasto Gaudium et Spes, 7. 
75. Cfr. J. B. LOTZ, El cristianismo y las religiones no cristianas en su relación con la 
experiencia religiosa, en R. LATOURELLE (ed.), Vaticano JI· Balance y perspectivas, 
Sígueme, Salamanca 1990, p. 906. 
76. Debo estas observaciones a A. TORRES QUEIRUGA, El encuentro actual de las reli-
giones, en «Biblia y fe" 16 (1990) 431-471; íDEM, El didlogo de las religiones (Cuadernos 
Fe y Seeularidad), Sal Terrae, Santander 1992. 
77. Cfr. CONCILIO VATICANO n, Const. Past. Gaudium et Spes, 22; JUAN PABLO n, 
Ene. Redemptoris Missio, 6. 
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donde hay bien y verdad. Por esto, los aspectos verdaderos y buenos que 
se encuentran en las religiones no pueden ser sino destellos del Logos: 
aun permaneciendo desconocido, Cristo está presente en las religiones. 
Esto es 10 que reconocieron algunos Padres de la Iglesia cuando decían, 
como San Justino, que «quienes vivieron conforme al Verbo, son cristia-
nos, aun cuando fueran tenidos por ateos, como sucedió entre los grie-
gos con Sócrates y Heráclito» 78. Otros autores, como Eusebio, hablarán 
de «personas que merecen ser llamadas cristianas, aunque carezcan de 
este nombre» 79. El mismo San Agustín, en sus Retractationes, advierte 
cómo la verdadera religión en cierto modo, existía desde el principio de 
la raza humana y sólo después toma el nombre de cristianismo: «La 
misma realidad de 10 que llamamos religión cristiana existía ya en los 
antiguos; no estaba tampoco ausente al inicio de la raza humana y hasta 
la venida de Cristo en la carne, el momento en el que la verdadera reli-
gión, que existía ya previamente, empezó a llamarse cristiana» 80. 
La pretensión de verdad del cristianismo se ha traducido a partir 
de Hegel en el discutso sobre «el carácter absoluto del cristianismo». 
«Absolutividad» indica que es obra de Dios y no de los hombres y, por 
ello, participa de la absolutez de Dios: es la religión querida por Dios 
para los hombres. Ahora bien, para no confundir el carácter de esta abso-
lutez conviene realizar algunas precisiones. En primer lugar, el término 
«absoluto» debe ser entendido en sentido positivo y no exclusivo 81. El 
que la religión cristiana sea «absoluta» no excluye que se puedan encon-
trar elementos de absolutez en otras religiones. El que el cristianismo sea 
la verdad absoluta no significa que sea la verdad total: puede haber ver-
dad en otras religiones. 
En segundo lugar, para no confundir los planos es preciso subra-
yar que la absolutividad de la revelación cristiana es una verdad de fe y, 
por consiguiente, no es una verdad intelectual evidente para todos los 
hombres. Como hemos visto, en Dignitatis humanae se subrayaba que el 
78. S. JUSTINO, Apología l, 46, 3. 
79. EUSEBIO, Historia de la Iglesia, 1, 1,4. 
80. S. AGUSTIN, Retraetationes, 1, 13,3. 
81. Cfr. G. SALVINI (pres.), 11 dialogo tra le religioni. Gli editoriali della Civilta Cat-
toliea, Elle di Ci, Torino 1996, p. 61; P. SEQUERI, Assolutezza e relativita del eristiane-
simo, en AA. vv., Cristanesimo e religione, Glossa, Milano 1992, pp. 135-168. 
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carácter de religión verdadera que tiene el cristianismo era una realidad 
creída (credimus). Esto significa que no puede imponerse a todos los 
hombres como una verdad de validez universal; la religión verdadera no 
puede ser impuesta (no se puede quemar a los herejes). Sólo a la luz de 
la fe se conoce como verdad el carácter absoluto de la revelación cris-
tiana 82. La absolutividad de Jesucristo no es una realidad que se pueda 
captar con una mirada neutra sino sólo desde una experiencia de fe. Esto 
no significa que el carácter incondicional de Jesucristo sea una proyec-
ción de la fe sino que sólo puede ser captada desde la fe. En términos 
muy claros ha afirmado J. Schmitz: «Ante el foro de los hombres con sus 
múltiples convicciones la revelación cristiana no tiene más que signifi-
cación y validez relativa, como una de tantas convicciones humanas. 
Pero para el creyente y para su vida, esa revelación tiene validez absoluta. 
Si esa revelación se manifiesta también a los demás hombres en su abso-
luta significación y validez, es decir, si esa revelación "llega a ser" tam-
bién para ellos absoluta, eso dependerá de la acción de Dios en el cora-
zón de los hombres, una acción que nadie puede disponer» 83. La labor 
del cristiano es dar testimonio de su fe viviendo un cristianismo vivo y 
ofreciendo, mediante el diálogo, razón de la propia esperanza. Se puede 
ofertar el mensaje cristiano e invitar a los demás, «pero ningún cristiano 
tiene en su mano, nadie es capaz de hacer que en una persona brille la 
luz interna de la fe, con la que esa persona llegue a ver la verdad del men-
saje cristiano y se sienta segura de él. Los cristianos no pueden saber, y 
menos aún determinar, cómo Dios va a conducir a una persona y por 
qué caminos quiere dirigirla» 84. Por eso hay que llevar mucho cuidado 
con la actitud arrogante y de desprecio de las religiones que puede estar 
presente en algunos cristianos. Es preciso ser muy respetuoso con quien 
no tiene nuestra fe y, por ello, no reconoce al cristianismo como verdad. 
Además, en la crítica a las demás religiones se puede deslizar con mucha 
facilidad -como advierte Wandenfels- una crítica a la religión 
misma 85. 
82. Cfr. J. SCHMITZ, La revelación, Herder, Barcelona 1990, pp. 169-177. 
83. J. SCHMITZ, La revelación, p. 176. 
84. J. SCHMITZ, La revelación, p. 177. 
85. Cfr. H. WANDENFELS, JI cristianesimo nella disputa delle religioni intorno alla 
veritd, en W. KERN - H. J. POTIMEYER - M. SECKLER (eds.), Corso di teologia fonda-
mentale, 2, Queriniana, Brescia 1990, p. 306. 
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Por último, cuando se afirma que el cristianismo es la religión ver-
dadera y definitiva es preciso aclarar que la absolutez de la verdad y de 
la santidad, que es propia de la religión cristiana, no se atribuye al cris-
tianismo tal cual se ha realizado históricamente, sino a Jesucristo, el 
único que es la «plenitud de la vida religiosa». De hecho, los cristianos a 
lo largo de la historia han mezclado la verdad y el error, la santidad y el 
pecado. Siguiendo la distinción de sentidos que hemos realizado, pode-
mos decir que la verdad ontológica del cristianismo no ha sido muchas 
veces existencialmente vivida. Afirmar que el cristianismo en sentido 
ontológico y objetivo es la verdad no supone que esa verdad haya sido 
realizada siempre a lo largo de la historia. Los cristianos han estado 
muchas veces lejos de realizar la verdad y santidad del cristianismo y no 
pueden pretender con certeza ser mejores que los que profesan otras reli-
giones. «En el cristianismo no hay más verdad y santidad que Cristo, su 
Evangelio y las verdades contenidas en él» 86. Por esta razón no cabe el 
desprecio ni la prepotencia. La afirmación de la verdad del cristianismo 
no puede conducir a la arrogancia y al orgullo, especialmente cuando se 
es consciente de las propias infidelidades al Evangelio. 
5. La verdad de las religiones 
La afirmación de que la verdadera religión subsiste en el cristianismo 
no excluye la posibilidad de reconocer la presencia de verdad y de valores 
no sólo en la vida religiosa de cada uno de los creyentes, sino en la tradi-' 
ción religiosa misma. En este sentido se suele decir que el carácter de ver-
dad del cristianismo no es exclusivo sino inclusivo. También en las demás 
religiones hay verdad; es más, «ninguna religión es simpliciter falsa» 87. Esta 
afirmación no es una especie de «concesión» realizada desde quien se sitúa 
en una posición de superioridad; el reconocimiento de la presencia de ver-
dad en las religiones brota de la misma concepción cristiana de Dios. 
86. G. SALVINI (pres.), JI dialogo tra le religioni. Gli editoriali della Civilta Cattolica, 
p. 49. Insiste particularmente en no absolutizar el cristianismo como religión histórica 
C. GEFFRE, La vérité du christianisme a lílge du pluralisme religieux, en <<Angelicum» 74 
(1997) 171-191. Sin embargo, este autor tiende a relativizar también el acontecimiento 
Jesús de Nazaret, estableciendo una distinción entre el Cristo y Jesús. 
87. X. ZUBIRI, El problema filosófico de la historia de las religiones, Alianza, Madrid 
1993, p. 332. 
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Si nos fijamos en el sentido ontológico de la expresión «religión 
verdadera» hemos de reconocer que en todas las religiones se da, si bien 
en diverso grado, una relación del hombre con Dios. Todas las religio-
nes, en cuanto que no son reducibles a expresiones meramente cultura-
les sino que suponen una respuesta a las preguntas fundamentales del 
hombre son modos o vías de acceso a Dios. En todas las religiones hay 
verdad pues todas ellas constituyen modulaciones de la experiencia reli-
giosa fundamental del hombre, intentos de respuesta a las inquietudes 
del corazón humano. El judaísmo o el hinduismo son verdaderas reli-
giones, son caminos por los que el hombre se vincula a Dios, si bien lo 
son en diverso grado. En efecto, si lo que hace a una religión ontológi-
camente verdadera es ~omo hemos dicho-, en último término, el 
objeto al que se dirige, hay que reconocer que el judaísmo responde 
mejor a la esencia de la religión que lo que lo hace el hinduismo, pues 
este último tiene una concepción panteísta de la divinidad. Desde este 
punto de vista, las diversas religiones pueden ser contempladas como 
círculos concéntricos ordenados en torno a la relación perfecta del hom-
bre con Dios, subsistente en el cristianismo 88. 
Zubiri expresó muy bien esta idea cuando decía que todas las reli-
giones son verdaderas en cuanto que todas constituyen una vía verdadera 
o camino hacia Dios. Es decir, en todas hay religión o plasmación de la 
religación del hombre con Dios. Ahora bien, la verdad de las religiones 
-explica Zubiri- es la verdad de un «hacia», de una marcha, la recti-
tud de una vía 89. En cuanto vías son correctas, aunque pueden conducir 
de modo más o menos adecuado -y muchas veces dando un rodeo-
a la realidad divina. Es decir, las religiones, en cuanto modos de respon-
der a las preguntas fundamentales del hombre y expresiones de la bús-
queda humana de Dios, pueden acertar más o menos con la vía ade-
cuada. En este sentido, la verdad de las religiones admite un más y un 
menos, es algo que se puede dar gradualmente: hay religiones que son 
más verdaderamente religión que otras. 
Ligado a este sentido ontológico de la expresión «religión verda-
dera» está, como vimos, el sentido objetivo. La verdad de la relación que 
88. La imagen de los círculos concéntricos es sugerida en JUAN PABLO II, Cruzando 
el umbral de la esperanza, Plaza y Janés, Barcelona 1994, p. 109. 
89. Cfr. X. ZUBIRI, El problema filosófico de la historia de las religiones, pp. 156, 164. 
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establecen con Dios, se refleja en unas veritates: la verdad de unas creen-
cias y de unas normas éticas y cultuales. También desde esta perspectiva 
podemos afirmar que hay verdad en las religiones, si bien se pueden 
encontrar en ellas también muchas creencias y prácticas erróneas. 
Los elementos de verdad que contienen las religiones se deben a la 
capacidad que el hombre tiene para reconocer en la creación a Dios. 
Dios, por medio de su Espíritu, da testimonio de sí mismo a todos los 
hombres (Hech 14, 17) Y se hace «buscan> por ellos (Hech 17, 27), se les 
«manifiesta» (Rom 1,20) Y escribe su ley «en sus corazones, siendo tes-
tigo su conciencia» (Rom 2, 15). La creación, el hombre, su conciencia, 
son una invitación para reconocer al autor. La creación atestigua la pre-
sencia de la voluntad dialógica de Dios. Por esto la creación es una reve-
lación inicial, en cuanto que supone una cierta manifestación de Dios. 
La creación aparece como una llamada de Dios a los hombres, a la que 
estos responden con el obsequio religioso, modulado de diversas mane-
ras en las distintas religiones. Por ser imagen y semejanza de Dios, el 
hombre puede entablar con él una relación religiosa. La experiencia reli-
giosa de la humanidad es una respuesta a este Dios que sostiene a todas 
las cosas en el ser -«en Él vivimos, nos movemos y existimos» (Hech 7, 
28)- Y que llama al hómbre a que lo reconozca por medio de la natu-
raleza y de su relación con otros hombres. Así lo recordó el Concilio: «El 
hombre es invitado al diálogo con Dios desde su nacimiento, pues no 
existe sino porque, creado por amor, es conservado siempre por amor, y 
no vive plenamente según la verdad si no reconoce libremente aquel 
amor y se entrega a su Creador» 90. 
La verdad presente en las religiones responde así a la voluntad sal-
vífica de Dios, que se ha revelado en la creación. El conocimiento reli-
gioso de Dios puede ponerse en relación con la alianza con Noé tras el 
diluvio, tal como reconoce una tradición teológica que se remonta al 
menos a S. Ireneo 91. En esta alianza se expresa el comienzo del plan de 
90. CONCILlO VATICANO I1, Consto Pasto Gaudium etSpes, 19. 
91. San Ireneo señala que "hubo cuatro testamentos (alianzas) con el género humano: 
uno antes del cataclismo, en los tiempos de Adán; el segundo, tras el cataclismo, en los 
tiempos de Noé; el tercero, a saber, la ley, con Moisés; el cuarto, que renueva al hombre 
y lo recapitula todo en él, o sea, el evangelio» (S. IRENEO, Adversus haereses, III, c. I1, 8). 
En la teología contemporánea ha subrayado esta idea J. Daniélou. También H. R 
SCHLEITE, Pour une «théologie des religions», Desclée de Brouwer, Paris 1971, pp. 78-80. 
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salvación de Dios respecto de las «naciones», es decir, a los pueblos que 
no viven la alianza 92. En ella Dios se compromete a observar las leyes 
de las estaciones, a hacerlas lluviosas y secas en su tiempo preciso, de 
manera que el hombre pueda conocer su providencia a través del cos-
mos 93. En virtud de esta alianza seguirá habiendo un orden en el 
mundo, a pesar del pecado del hombre, que debería haberlo pertur-
bado. En las distintas religiones se alcanza esta manifestación de Dios a 
través de la regularidad de los ciclos cósmicos, como subraya S. Pablo 
en Listra (Hech 14, 14-16. vid. Rom 1, 20). Los hombres religiosos 
vivirían de acuerdo con la alianza de Noé, la cual no es destruida por 
las posteriores alianzas con el pueblo de Israel ni por la nueva Alianza, 
sino completada y perfeccionada. «La alianza con Noé -recuerda el 
Catecismo- permanece en vigor mientras dura el tiempo de las nacio-
nes, hasta la proclamación universal del Evangelio» 94. Es posible, por 
esto, afirmar -como se indica en el documento sobre Diálogo y anun-
do-- «que para ellos (los no cristianos), antes y fuera de la economía 
cristiana, Dios se ha manifestado, aunque de manera incompleta. Esta 
manifestación del Lagos es prefiguración de la revelación plena de Jesu-
cristo» 95. 
Las religiones son fruto del esfuerzo humano por responder a las 
preguntas fundamentales del hombre, pero hay que tener en cuenta que 
este movimiento del hombre hacia Dios es impulsado por la gracia. No 
es sólo un movimiento provocado por el deseo de encontrar un sentido 
último, sino que es Dios mismo quien, actuando en la creación y en la 
conciencia humana, llama al hombre a una respuesta. En este sentido no 
hay ninguna religión que sea meramente «natural». El no cristiano que 
se abre a la acción de la gracia «recibe una cierta intimidad con el mis-
terio de salvación, la amistad sobrenatural con Dios que le es otorgada 
por la gracia contiene en sí misma un elemento de iluminación y com-
92. Así lo indica el Catecismo de la Iglesia católica, § 56. El término «naciones» (goy-
yim) tiene un significado religioso más que político: frente a los «elegidos» se sitúan las 
«naciones»; cfr. P. HACKER, The Religions o[ the Nations in the Light o[ the Holy Scrip-
ture, en «Zeitschrift für Missionswissenschaft und Religionswissenschaft» 54 (1970) 
163. 
93. Cfr. J. DANIÉLOU, Advent, Sheed and Ward, London 1950, p. 53; P. GRELOT, 
Sentido cristiano del Antiguo Testamento, Desclée de Brouwer, Bilbao 1995, pp. 131 ss. 
94. Catecismo de la Iglesia católica, § 58. 
95. Diálogo y anuncio, n. 24. 
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prensión» 96. Además, en esta búsqueda religiosa de Dios Cristo actúa 
ocultamente. El es «la luz verdadera que ilumina a todo hombre que 
viene a este mundo» Un 1,9). Allí donde haya una experiencia religiosa 
verdadera es el Dios revelado en Jesucristo el que entra en la vida de los 
hombres de manera misteriosa y oculta. 
Los elementos de verdad presentes en las religiones responden 
también a la acción universal del Espíritu Santo, el cual «obra ya, sin 
duda, antes de que Cristo fuera glorificado» 97. Es el Espíritu quien siem-
bra las «semillas del Verbo» en las iniciativas religiosas de los hombres 98. 
Es el Espíritu quien impulsa a todos los hombres, y particularmente al 
hombre religioso, a la verdad. 
Dios, que quiere que todos los hombres lleguen «al conocimiento 
de la verdad» (1 Tim 2, 4), se sirve de las tradiciones religiosas de la 
humanidad para hacerse accesible a los hombres. Por ello suscita mensa-
jeros y profetas en los pueblos, a través de los cuales expande «las semillas 
del Verbo». «No se debe dudar -escribía San Agustín- de que también 
los gentiles tienen sus profetas» 99. Estas semillas se encuentran también 
en los libros sagrados de las diversas tradiciones, que han sido escritos por 
hombres profundamente religiosos y no sin un particular influjo del 
Espíritu Santo. Estos libros, que contienen páginas religiosas de gran pro-
fundidad, pueden considerarse fruto de una iluminación divina 100. 
Se ha discutido si puede considerarse «revelación» el mensaje 
transmitido por los fundadores de las religiones oralmente o en los libros 
sagrados. Si entendemos el término «revelación» de modo análogo, 
podría reconocerse que «contienen en cierta medida "revelación" 
divina» 101. Sin embargo, si restringimos el uso del término a la interven-
96. K. McNAMARA, Christianity and the Religions 01 Mankind: A Theological 
Appraisal en «Seminarium» 24 (1972) 363 s. 
97. CONCILIO VATICANO 11, Decr. Ad Gentes, 4. 
98. Cfr. JUAN PABLO 11, Ene. Redemptoris Missio, 28. 
99. S. AGUSTIN, Contra Faustum, 19, 2 . Es significativo que Pablo VI citara este 
texto al regreso de su viaje a la India (Audiencia general 19-12-1964). 
100. Sin embargo, debe reservarse el término «inspiración» para los libros canónicos. 
Cfr. COMISIÓN TEOLÓGICA INTERNACIONAL, El cristianismo y las religiones (1996), n . 92. 
101. G. SALVINI (pres.), JI dialogo tra le religioni. Gli editoriali della Civilta Cattolica, 
Elle di ci, Torino 1996, p. 91. Algunos Padres hablan de «revelaciones» hechas a los paga-
nos y atribuyen a la inspiración divina el conocimiento de la verdad presente en ellos. 
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ción de Dios en la historia, debe reservarse al cristianismo, siendo prefe-
rible entonces hablar en el contexto de las religiones, de «iluminación». 
Dios puede, en efecto, iluminar a los hombres de muchas maneras para 
que alcancen un conocimiento verdadero, aunque imperfecto. En un 
reciente documento de la Comisión Teológica se describe este conoci-
miento fruto de la fidelidad del hombre y de la iluminación divina como 
«por connaturalidad» 102. Esta iluminación es, ciertamente, un desarrollo 
de la experiencia religiosa que puede estar guiada por el Espíritu Santo. 
Sin embargo, aunque en la experiencia religiosa se encuentra a Dios 
como absoluto, como fundamento de la realidad y como Tú infinito, no 
se encuentra el rostro trinitario de Dios revelado en Jesucristo 103. Ade-
más, «no tenemos garantía de que estas luces hayan sido rectamente 
escuchadas e interpretadas por quien las recibe» 104. 
En cualquier caso, esta iluminación o revelación no es la palabra 
última y definitiva de Dios. Es una palabra inicial y escondida, que es 
preciso reconocer y cuyo valor no se puede ignorar, pero no es equipa-
rable al significado único de la palabra de Dios conservada en la revela-
ción cristiana. No se puede por ello decir que todas las religiones son 
igualmente reveladoras, siendo la revelación en Cristo meramente una 
«emergencia e intensificación del fondo común que es la presencia reve-
ladora de Dios en todos los hombres» 105. La revelación cristiana supone 
una novedad radical. El Dios de la fe cristiana no es sólo una respuesta 
102. COMISIÓN TEOLÓGICA INTERNACIONAL, El cristianismo y las religiones (1996), 
n.90. 
103. Esta es la propuesta de P. ROSSANO, Teología y religiones: un problema contem-
pordneo, en R. LATOURELLE - G. O'COLLINS (eds.), Problemas y perspectivas de teología 
fondamental, Sígueme, Salamanca 1982, p. 436; P. ROSSANO, 11 problema teologico delle 
religione, Paoline, Cattania 1975, p. 32, nota 18. Sigue esta opinión P. SELVADAGI, Rive-
lazione e Religioni, en «Lateranum» 51 (1995) 529-562. Reconoce también que estric-
tamente no hay revelación, aunque matiza más la postura G. D'COSTA, Revelation and 
Revelations: the Role and Value of Diffirent Religious Traditions, en «Bulletin Pontificium 
Consilium pro Dialogo Inter Religiones" 85-86 (1994/1) 145-164. En el documento 
COMISIÓN TEOLÓGICA INTERNACIONAL, El cristianismo y las religiones (19%), n. 88 se 
destaca que en sentido pleno sólo hay revelación en Cristo. Vid. también S. KNAEBEL, 
La révélation a Vatican 11 et les religions, en F. BOESPFLUG - Y. LABBÉ (ed.), Assise, dix ans 
apres, Cerf, Paris 1996, pp. 157-176. 
104. COMISIÓN TEOLÓGICA INTERNACIONAL, El cristianismo y las religiones (1996), 
n.90. 
105. A. TORRES QUEIRUGA, El didlogo de las religiones (Cuadernos Fe y Secularidad), 
Sal Terrae, Santander 1992, p. 26. 
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a los interrogantes de la religión. El Dios revelado no es fruto de la 
maduración de una idea que ya antes estaba presente. Por eso la revela-
ción confirma la palabra seminal de Dios contenida en las religiones y, a 
la vez, la supera. 
Por otra parte, las religiones no tienen un valor paritario ni se pue-
den equiparar unas a otras sin más. Puede haber una mayor o menor 
presencia de la verdad. Las religiones pueden ser vías más o menos ade-
cuadas a la realidad misma divina. Zubiri distinguía tres vías principales 
hacia Dios: vía de la dispersión (politeísmo), vía de la trascendencia 
(monoteísmo) y vía de la inmanencia (panteísmo). Todas ellas son vías 
verdaderas y todas se dirigen a Dios, pero de diversos modos. Desde el 
punto de vista teológico las religiones no se encuentran todas al mismo 
nivel: es posible un mayor o menor acercamiento a la realidad misma 
divina y un mayor o menor ajuste en esa relación. Las religiones son 
caminos y vías hacia Dios, pero están marcadas por la historicidad, lo 
cual implica que haya vías que se dirijan a Dios dando un rodeo y que 
sean, por ello, vías ab-errantes, en el sentido de «vías cincundantes para 
llegar a Dios» 106. Un tratamiento más detallado de la verdad de las reli-
giones exigiría entablar un diálogo con cada una de ellas. 
Junto con elementos de verdad podemos encontrar en las religio-
nes deficiencias y degeneraciones. Como explica Fries, estas deficiencias 
tienen su base en la creaturalidad del hombre, pero también en la caída. 
La revelación de Dios en la creación está oscurecida por la culpa del 
hombre y, por ello, la imagen de Dios se desdibuja. Las religiones no son 
testimonio sólo del conocimiento de Dios a través de la creación, sino 
también de cómo se pueden malgastar las posibilidades del conoci-
miento de Dios 107. «El panorama que la historia de las religiones ofrece 
-señala Illanes- es un sucederse y entrecruzarse de esfuerzos del hom-
bre por alcanzar la verdad, momentos de plenitud, caídas, intentos de 
reforma, etc., que varían además según las culturas y los pueblos» 108. 
106. X. ZUBIRI, El problema filosófico de la historia de las religiones, p. 20l. 
107. Esta es la tesis principal de H. FRIES, Das Christentum und die Religionem Wélt, 
en «Religions-unternicht am hoheren Scheden» 4 (1961) 71-80. Vid. H. FRIES, voz 
Religión, en íDEM (ed.), Conceptos fundamentales de teología, rv, Madrid 1967, pp. 70-
84. 
108. J. L. rUANES, voz Religión, en GER 20 (1979) 17. 
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Estas deformaciones y ambigüedades provienen principalmente de 
dos fuentes: la inteligencia -deficiencia en el conocimiento de Dios-
y la voluntad -deficiencia en el reconocimiento de Dios- humanas. 
Las deficiencias pueden consistir en que no se ha captado con claridad 
quién es Dios y se olvida su trascendencia o su carácter incondicionado 
o su santidad. Las huellas impresas por Dios en el cosmos y en la histo-
ria pueden ser descifradas de modos muy distintos de acuerdo con la cul-
tura de los pueblos (representación celeste en pueblos nómadas, matriar-
cal en pueblos agrícolas, etc.). En ocasiones el hombre se puede formar 
una imagen inadecuada de Dios, cayendo en el panteísmo o en el poli-
teísmo, deformando sus atributos, concibiéndolo como un ser de algún 
modo cruel o arbitrario, etc. En el fondo, la religión degenera cuando el 
hombre se pone como último fundamento, cuando quiere ser como 
Dios: «Cuando el hombre se pone como última razón de sí mismo en 
lugar de la trascendencia, o eleva algo del mundo y en el mundo a ese 
rango, cuando el hombre otorga a algo creado por él la dignidad de lo 
definitivamente verdadero, último y absoluto y le atribuye la plena 
fuerza y energía de la actualización religiosa, la religión ha sido falseada 
en su misma esencia» 109. 
También la religión falsea su esencia por razón del elemento voli-
tivo-afectivo presente en lo religioso. En efecto, al implicar la religión 
una disposición de la voluntad por la que el hombre reconoce y acepta 
su dependencia de Dios, la vida religiosa podrá ser deformada por esa 
misma voluntad, dando lugar así a fenómenos que van desde la simple 
irreligiosidad práctica, hasta la soberbia o rebeldía frente a Dios, la pre-
tensión de divinizar realidades humanas o mundanas cayendo así en la 
idolatría, el intento de plegar el poder divino a finalidades humanas tal 
y como se encuentra, por ejemplo, en la magia, etc. «Las formulaciones 
religiosas de la humanidad -indica Rossano- reflejan por tanto bajo 
múltiples aspectos el uso aberrante de la libertad humana y su indocili-
dad y desobediencia a la acción iluminadora y solicitante del Espí-
ritu» 110. 
109. H. FRIES, voz Religión, p. 75. 
110. P. ROSSANO, Teologia y religiones: un problema contemporáneo, en R. LATOURE-
LLE - G. O'COLLINS (eds.) , Problemas y perspectivas de teologia fundamental Sígueme, 
Salamanca 1982, p. 424. 
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Estos dos factores se influyen mutuamente: un error en el conoci-
miento de Dios facilita el que la voluntad se aparte de Él, y, viceversa, 
una voluntad desviada puede, para autojustificarse, conducir a deformar 
la idea que de Dios se tiene. En ocasiones intervienen en estos errores 
también factores culturales. La experiencia religiosa fundamental, que es 
compartida por toda la humanidad y está en la base de todas las religio-
nes, es objetivada de modo diverso por las religiones históricas. El senti-
miento ' religioso se expresa espontáneamente en formas y estructuras 
subjetivas y sociales. En ese proceso de objetivación social y estructural 
del sentimiento religioso fundamental del hombre las religiones son 
influidas por muchos elementos contingentes, circunstanciales; no 
puede evadirse de los condicionamientos culturales, geográficos, crono-
lógicos, socioculturales, entre otros. 
A pesar de ello, tanto desde el punto de vista meramente humano 
como desde una perspectiva teológica, las religiones merecen una valo-
ración positiva. Las religiones mantienen al hombre abierto a la trascen-
dencia, al misterio. Cualquier religión supone la voluntad sincera de 
entrar en comunión con la divinidad. Aunque de hecho los caminos 
escogidos para relacionarse con Dios pudieran ser objetivamente falsos, 
la intención de relacionarse con Dios tiene ya un valor que incluso 
puede ser redentor. Como advertía Newman, «hay algo verdadero y divi-
namente revelado en toda religión implantada en la tierra, recargado 
muy posiblemente, y en ocasiones incluso sofocado, por las impiedades 
de la voluntad y el intelecto corrompidos del hombre que le han incor-
porado» 111. 
6. La verdad del cristianismo y la verdad de las religiones 
El reconocimiento de verdad en las religiones lleva consigo que la 
relación entre el cristianismo y las demás religiones sea dinámica. Como 
hemos visto la alternativa no es entre la verdad del cristianismo y la fal-
sedad de las religiones. No es o todo o nada. Se malentiende la relación 
entre religión y revelación cuando se considera que las religiones son fal-
111. J. H. NEWMAN, The Arians of the Fourth Century, 1871, p. 70. Vid. J. MORA-
LES, Religión, hombre, historia. Estudios newmanianos, Eunsa, Pamplona 1989, pp. 150 s. 
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sas sin más y la revelación es la verdad. La relación ha de ser descrita de 
otra forma: según las relaciones entre naturaleza y gracia, o según la tesis 
yel hecho de que la revelación se dirige a un hombre configurado por la 
religión 112. 
Esta relación orgánica es la que puso de relieve el Concilio el cual, 
en referencia explícita a todo lo bueno que se halla diseminado en la 
mente y en los corazones de los hombres, en los ritos y las costumbres 
de los pueblos, usa palabras como: liberare, conservare, sanare, elevare et 
consumare 113. En lo referente a los aspectos morales y espirituales de las 
religiones el Concilio emplea las expresiones agnoscere, servare, promo-
vere l14 • Por una parte es importante desde la revelación reconocer, con-
servar, guardar la verdad presente en las religiones; pero a la vez es pre-
ciso sanar, elevar y consumar esa verdad. Se trata de reconocer el valor 
de las religiones, pero también sus limitaciones. Así se evita tanto la 
separación entre cristianismo y religiones como la simple disolución. 
En primer lugar, es preciso reconocer el valor de las religiones. 
Quien niega la importancia de la religión está devaluando -como 
indica el profesor Morales- el sentido e importancia de la creación 115. 
Todo lo qu~ es el hombre y todo lo que acontece en el plano de la gra-
cia posee en él una base creatural. La fe cristiana se dirige a un mundo 
preparado ya por la religión, con sus preguntas y respuestas y con su bús-
queda sincera de Dios. 
Por esta razón las religiones son un desafío para la Iglesia y para 
todos los cristianos en cuanto que estimulan a reconocer los signos de la 
presencia de Cristo y la acción del Espíritu. En las religiones se contiene 
una manifestación de Dios que es importante reconocer. Esta manifes-
tación, aun siendo incompleta, es prefiguración de la revelación plena en 
Jesucristo. 
112. Cfr. H. FRIES, voz Religión, en fDEM (ed.), Conceptos fundamentales de teología, 
IV, Madrid 1967, p. 75. 
113. Cfr. CONCILIO VATICANO 11, Consto Dogm. Lumen Gentium, 17; Decr. Ad 
Gentes, 9. 
114. Cfr. CONCILIO VATICANO 11, Ded. Nostra Aetate, 2. 
115. Cfr. J. MORALES, El hecho religioso y su valoración, en C. IZQUIERDO (dir.), Dios 
en la palabra y en la historia. Actas del XIII Simposio Internacional de Teología de la Uni-
versidad de Navarra, EUNSA, Pamplona 1993, pp. 83-100. 
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Es de justicia reconocer y valorar la verdad presente en las religio-
nes pero también es cierto que las religiones señalan siempre hacia algo 
más allá de sí mismas. El cristianismo es la plenitud de 10 anterior, «10 que 
veneráis sin saberlo os 10 anuncio yo» (Hech 17, 23). La experiencia reli-
giosa, de la que beben las religiones está orientada al cristianismo. La ver-
dad de las religiones está apuntando a la verdad cristiana. Todas las reli-
giones -explica Zubiri- son «el tanteo histórico por la verdad cris-
tiana» 116. Lo que todas las religiones desean es 10 que se realiza en el cris-
tianismo: establecer una recta relación con Dios. Las religiones conducen 
al Dios cristiano, pero de modo ab-errante. Por eso pueden ser conside-
radas como cristianismo de-forme e ignorado 117. Como señala Rossano, 
la búsqueda religiosa de Dios es cristocéntrica porque Cristo es el porve-
nir del hombre, la imagen del hombre perfecto que seremos todos 118. La 
experiencia religiosa del hombre debe ser completada en la fe. 
Por esto la revelación cristiana no se limita a desvelar o descubrir 
10 que estaría implícito en las religiones. La revelación es también juicio 
y crítica de la religión, a la que debe purificar y elevar. Decíamos que la 
verdad de las religiones era gradual, que se puede dar más o menos en 
ellas una relación recta con Dios. Pues bien, el criterio último para esta-
blecer esta graduación o jerarquía es precisamente la presencia de una 
revelación. Allí donde hay revelación, se da también una purificación de 
la búsqueda humana de Dios, a la que se adhieren con frecuencia 
muchos factores culturales. Por esto, desde el cristianismo, que es la reve-
lación total del misterio de Cristo, se advierte el carácter parcial y frag-
mentario de la verdad presente en las religiones así como sus deficien-
cias. Esta es la razón por la que la Iglesia debe continuar anunciando el 
Evangelio de Jesucristo a todo hombre. 
7. Exclusivismo y relativismo, caminos sin salida 
La relación dinámica que hemos descrito entre verdad, cnstla-
nismo y religiones ha sido interpretada en la historia de la teología y en 
116. X. ZUBIRI, El problema fiÚJsófico de la historia de las religiones, p. 365. 
117. Cfr. Ibidem, pp. 332, 338. 
118. Cfr. P. ROSSANO, Dialogo e annuncio. L'incontro con le grandi religioni, Paoline, 
Milano 1993, p. 155. 
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nuestros días de un modo distinto 119. A la concepción inclusivista, que 
afirma la verdad del cristianismo pero reconoce la presencia de verdad en 
otras religiones, se ha presentado una alternativa exclusivista y otra plu-
ralista-relativista. Intentaré mostrar cómo ambas estrategias resultan ser 
caminos sin salida pues conducen o bien a la cerrazón y el aislamiento o 
bien simplemente a ignorar el problema. 
Para la alternativa denominada «exclusivista» se da una identifica-
ción total entre verdad y cristianismo, lo cual impide reconocer el valor 
de las demás religiones. Esta alternativa se apoya en una deficiente com-
prensión del carácter absoluto de la revelación cristiana y de la unicidad 
de Cristo, que no es exclusiva sino inclusiva. Ante la plenitud de verdad 
y de gracia de la que participa la propia comunidad, los otros pueblos 
son considerados paganos, que adoran falsas imágenes y realidades 
demoníacas. Dii gentium sunt daemonia l2O. El itinerario de salvación que 
las otras religiones proponen es, en realidad, un camino de perdición 
eterna. 
Esta visión ha sido sostenida en ocasiones por algunos cristianos 
frente a las religiones paganas e incluso se podría decir que en la menta-
lidad de muchos cristianos está presente el esquema subconsciente de 
que la propia religión es la única verdadera, siendo todas las demás fal-
sas. En nuestros días, esta posición ha sido sostenida especialmente espe-
cialmente en el ámbito del protestantismo y tiene su principal represen-
tante en H. Kraemer, que aplica a la cuestión de la verdad la visión nega-
tiva de las religiones sostenida por K. Barth. Para Kraemer el único 
conocimiento válido de Dios es el cristiano 121. Apelando al «realismo 
bíblico» dice que la revelación cristiana es completamente peculiar y que 
puede ser preparada por otros actos reveladores de Dios, pero nunca por 
las religiones no cristianas. Desde la revelación, las religiones no cristia-
119. Cfr. una descripción de estas posiciones en M. DHAVAMONY, Voz Teología de las 
religiones, en R. LATOURELLE - R. FISICHELLA - S. PII~-NINOT (dirs.), Diccionario de Teo-
logía fondamental, Paulinas, Madrid 1992, pp. 1220-1223; ]. DUPUIS, Jesucristo al 
encuentro de las religiones, Paulinas, Madrid 1991, pp. 125-152. 
120. S. AMBROSIO, Cartas, 17, 1, 14; S. AGUSTíN, De civitate Dei, IX, 23, 1. Esta 
idea se puede encontrar también en S. ]USTINO, Apología, 1, 5, 2; 2, 5, 2-6; Diálogo con 
Trifón, 69-70; TACIANO, Legatio, 8, 9; MINUCIO FELIX, Octavio, 27. 
121. Cfr. H. KRAEMER, The Christian Message in a Non-Christian World, Edinburgh 
House Press, London 1947, íDEM, Why Christianity 01 All Religiom, Lutterworth Press, 
London 1962. 
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nas aparecen sólo como una desorientación fundamental del hombre a 
Dios. Por eso la labor misionera debe eliminar la religión totalmente y 
sin compromisos. 
Esta actitud resulta comprensible en cuanto reacción de defensa 
frente a otras formas sacrales. Sin embargo, es una actitud absolutamente 
injustificada. Por una parte, porque todas las religiones, en cuanto que 
tienen como objetivo realizar una recta ordinatio hominis ad Deum, par-
ticipan de los valores fundamentales de la religio, si bien de forma dife-
renciada. Ninguna forma sacral (a no ser que padezca una corrupción 
sustancial) está completamente privada de la riqueza de la esencia reli-
giosa. Por otra parte, en esta visión se malinterpreta el valor de la revela-
ción cristiana, la cual impulsa precisamente al diálogo y la apertura, al 
reconocimiento de la verdad allí donde ella se pueda encontrar. 
En nuestros días, la postura más extendida no es la exclusivista 
sino la denominada «pluralista» y que, en realidad, debe ser calificada de 
«relativista». Esta posición no se plantea con seriedad el problema de la 
verdad porque, a su juicio, todas las religiones son igualmente verdade-
ras 122. Las religiones serían intentos parciales de captar lo Absoluto, 
intentos condenados de antemano a no poder comprehenderlo tal cual 
es. Se sostiene que todas las formas históricas de religiosidad tienen un 
mismo valor, una misma dignidad y significado. Las diferentes religio-
nes serían expresiones diferentes de un conocimiento y experiencia de 
Dios que es común a muchas tradiciones. 
El expositor más célebre de la visión pluralista en la actualidad es el 
filósofo americano J. Hick, que se proclama como el abogado de una 
«revolución copernicana», la cual consiste en abandonar la centralidad de 
Cristo para atender a una perspectiva tea céntrica. Después de haber 
creído durante siglos que las otras tradiciones religiosas giraban en torno 
al cristianismo como centro, se trataría ahora de reconocer que el centro 
en torno al cual giran todas las tradiciones religiosas, incluido el cristia-
nismo, no es otro que Dios mismo. Hick se apoya en la distinción kan-
tiana entre fenómeno y noúmeno, y mantiene lo que denomina hipótesis 
122. Como se ha subrayado con acierto «afirmar que todas las religiones son verda-
deras equivale a declarar que todas son falsas» (COMISIÓN TEOLÓGICA INTERNACIONAL, 
El cristianismo y fas religiones [1996], n. 13). 
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pluralista, según la cual las diversas religiones han de ser tenidas como 
diferentes aprehensiones del noúmeno divino único que no puede ser 
conocido en sí mismo, sino a través de los encuentros con Él. Existe, 
según Hick, una pluralidad de revelaciones del noúmeno divino: «la 
misma realidad divina ha estado siempre autorrevelándose activamente a 
la humanidad» 123. Las religiones fenoménicas serían revelaciones particu-
lares del único noúmeno divino: «cada religión tiene su santo fundante o 
su Escritura, o ambos, en los que se ha revelado la realidad divina» 124. 
En el origen de las grandes religiones existe, según el autor, una 
experiencia clave o revelatoria. Durante el período que K. Jaspers deno-
minó axial (del 800 al 200 a. C.), tuvieron lugar «una serie de experien-
cias revelatorias en distintas partes del mundo que profundizaron y puri-
ficaron las concepciones populares de lo divino, experiencias que la fe 
religiosa sólo puede atribuir al impulso de la realidad divina sobre el 
espíritu humano» 125. Estos «grandes momentos creativos de revelación e 
iluminación» ocurrieron de modo separado en diferentes culturas y die-
ron lugar a las diversas religiones, en las que, desde categorías sociocul-
turales propias, se había conceptualizado dicha experiencia: «Dios como 
humanamente conocido no es Dios an sich sino Dios en relación con la 
humanidad, pensado y experimentado en términos de alguna tradición 
particular limitada de conciencia divina y respuesta» 126. 
El pensamiento de Hick ha hecho escuela y enarbola una actitud 
en cierta medida militante, como muestran los eslóganes que difunden. 
Se habla de «cambio de paradigma», «revolución copernicana» y de 
«paso del Rubicón». «Pasar el Rubicón» significa en este contexto reco-
nocer de una vez por todas la igualdad de significado y de valor de las 
diferentes religiones y renunciar a toda pretensión de carácter exclusivo 
para el cristianismo. Desde las filas pluralistas se critica la posición inclu-
123. J. H¡CK. God and the Universe ofFaiths: Essays in the Philosophy ofReligion. Lon-
don 1973. p. 140. Sobre la concepción de la revelación en Hick vid. F. CONESA. El 
carácter no proposicional de la revelación según J Hick: exposición y observaciones críticas. 
en C. IZQUIERDO (dir.), Dios en la palabra yen la historia, EUNSA, Pamplona 1993, 
pp. 103-116. 
124. J. H¡CK. Philosophy ofReligion, Englewood Cliffs 1983', p. 117. 
125. Ibidem. p. 114. 
126. J. H¡CK. Towards a Philosophy of Religious Pluralism. en «Neue Zeitschrift für 
Systematische theologie und Religionsphilosophie» 22 (1980) 143. 
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sivista considerándola «imperialismo cristiano» pues no reconocería el 
valor de las religiones y porque impondría a todas un único salvador 127. 
Se acude a dutos calificativos como «intolerante» y «fundamentalista» 
para designar tanto la postura exclusivista como la inclusivista. Como 
indica Ratzinger describiendo la postura de Hick: «quien se resiste (a 
esta posición) no se opone sólo a la democracia y la tolerancia -es decir, 
a los imperativos básicos de la comunidad humana- sino que además 
persiste obstinadamente en la prioridad de la ptopia cultura occidental, 
y se niega al encuentto de las culturas, que es notoriamente el impera-
tivo del tiempo presente» 128. 
Sin embargo, un análisis detallado de esta posición pluralista mues-
tra que responde a un fuerte relativismo tanto cultural como epistemoló-
gico y teológico 129 . En el trasfondo está, en primer lugar, el relativismo 
cultural, para el cual cada religión sería la expresión apropiada de su pro-
pia cultura. Así, el cristianismo es la religión de Occidente, el hinduismo 
es la religión de la India y el budismo es la religión del sudeste de Asia. 
La actitud de relativismo cultural asume generalmente que la religión es 
un subproducto de la cultura. Existe también un relativismo epistemoló-
gico, que afirma que no podemos conocer ninguna verdad absoluta, sino 
solamente lo que es verdadero para nosotros. Creemos, por ejemplo, que 
el cristianismo es verdadero para nosotros, pero no podemos seguir afir-
mando que es la verdad para todos los pueblos, puesto que ellos deben 
ser los jueces de esto. Este tipo de relativismo acaba en sincretismo, que 
es el esfuerzo por combinar las diversas religiones para reducirlas a un 
denominador común 130. Finalmente, encontramos lo que se denomina 
relativismo teológico, que sostiene que todas las religiones son simple-
mente senderos distintos hacia la misma meta. Por eso el sendero que uno 
elige es tan sólo asunto de preferencia personal. 
127. Vid. por ejemplo Ch. GILLIS, Pluralismo A New Paradigm for Theology, Peeters 
Press, Louvain 1993, pp. 20 S. 
128. J. RATZINGER, Situación actual de la fe y la teología, en «Ecclesia» 57/n. 2828 
(15-2-97) 8 (216). 
129. Cfr. M . DHAVAMONY, voz Teología de las religiones, en R. LATOURELLE - R. FISI-
CHELLA - S. PIÉ-NINOT (dirs.), Diccionario de Teología fundamental Paulinas, Madrid 
1992, pp. 1223-1225. 
130. En el fondo está la renuncia a que la razón pueda alcanzar el terreno metafísico. 
Cfr. J. RATZINGER, Situación actual de la fe y la teología, en «Ecclesia» 57/n. 2829 (22-
2-97) 7 (255). 
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La posición pluralista se muestra, en último término, como irres-
ponsable y arbitraria. La equiparación de la verdad de las diversas reli-
giones exige, en primer lugar, ignorar o no tener en cuenta las afirma-
ciones que las mismas religiones realizan. Sólo es posible sostener esta 
postura en el caso de que vaciemos de contenido el referente último de 
la religión y de que desdogmaticemos toda religión, de forma que no 
pueda haber diferencias de contenido entre ellas. Como señala Gavin 
d'Costa, la postura de Hick, a pesar de su liberalismo aparente, repre-
senta de hecho una visión rígida y contradictoria 131. En realidad, la pos-
tura de Hick no es propia de ninguna religión sino de la ilustración occi-
dental: «¿Todo igualmente verdadero? Semejante estrategia de indiferen-
tismo y despreocupación no hace justicia a ninguna religión, y un único 
puchero religioso no es la solución» 132. La postura pluralista es así menos 
pluralista de lo que parece pues pretende imponer una posición que 
deberá ser filosófica ya que es extraña a la mayoría de religiones. Pero ¿en 
nombre de qué se puede imponer el dogma de que todas las religiones 
son iguales? 
Al vaciar de contenido las religiones, los partidarios de la visión 
pluralista suelen pensar que la cuestión de la verdad de una religión se 
resuelve en términos existenciales o pragmáticos. Los únicos criterios de 
verdad que se admiten son el bienestar que produce la vivencia de una 
determinada religión en el hombre o en la ecología o la solidaridad con 
los que sufren 133. Se recurre así a la noción existencial de verdad que, no 
siendo incorrecta, resulta insuficiente. 
Además, desde el punto de vista de la teología católica resulta 
insostenible porque la afirmación de que todas las religiones son igual-
mente verdaderas sólo es posible si ignoramos el valor de la Encarnación 
de Cristo. Los defensores de esta posición pluralista son muy conscien-
tes de ello y precisamente por ello proponen repensar la doctrina de la 
encarnación y renunciar a que Cristo sea el único salvador. Para Hick, la 
131. Cfr. G. D'COSTA, Theology and Religious Pluralism: The Challenge olOther Reli-
giom, Blackwell, Oxford 1986. Vid. E. ROMERALES, El pluralismo religioso de John Hick, 
en J. GÓMEZ CAFFARENA - J. M. MARDONES (eds.), Estudiar la religión. Materiales para 
una filosofta de la religión, I1I, Anthropos, Barcelona 1993, pp. 287-304. 
132. H. KÜNG, O.c., p. 103. 
133. Cfr. P. F. KNITTER, One Earth Many Religiom, Orbis Books, New York 1995, 
pp. 124-132. 
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encarnaci6n es sencillamente un mito 134. Una variante de esta postura es 
la sostenida por Pannikar, que distingue entre el Cristo universal-sím-
bolo de la totalidad de la realidad, humana, divina y c6smica- y el Jesús 
particular. Jesús es el Cristo pero el Cristo no es Jesús, pues puede apa-
recer con otros nombres (Rama, Krishna, Isvara ... ) 135. Lo que estos auto-
res perciben perfectamente es que si Jesucristo es el Dios encarnado, 
entonces la religi6n cristiana es la verdadera. Como esta la última afir-
maci6n les parece totalitaria, intolerante, etc., no encuentran otra salida 
que negar la encarnaci6n. Pero uno puede preguntarse entonces si, tras 
negar la realidad del Dios hecho hombre, esta teología sigue siendo cris-
tiana, es decir, si no se ha renunciado a un elemento fundamental de la 
fe cristiana. Este es el parecer de la mayoría de teol6gos cat6licos. Negar 
la encarnaci6n o considerarla un mito o una metáfora es dejar de profe-
sar la fe en Jesucristo. Por esto, la piedra de toque de esta postura relati-
vista será siempre la cristología 136. 
8. Caminar juntos hacia la verdad plena mediante el diálogo 
Ya hemos advertido que no debe confundirse la verdad del cristia-
nismo, que en sentido absoluto corresponde s610 a Jesucristo, con la ver-
dad de sus manifestaciones y realizaciones hist6ricas. Como cristianos 
creemos que la verdadera relaci6n religiosa con Dios nos ha sido reve-
lada en Jesucristo. Pero esto no impide que, ocasionalmente, ciertos 
aspectos de esa relaci6n religiosa fundamental puedan estar oscurecidos 
en el cristianismo hist6rico que nosotros conocemos 137. Como advierte 
el documento Diálogo y anuncio, «pese a la plenitud de la revelaci6n de 
Dios en Jesucristo, el modo como los cristianos comprenden su relaci6n 
y la viven, a veces puede tener necesidad de purificaci6n» 138. En la pers-
134. Cfr. J. HICK, ¡esus and the World Religions, en fDEM (ed.), The Myth ofGod 
Incarnate, SCM Press, London 1977, pp. 167-185; J. HICK, The MetaphorofGod Incar-
nate, SCM Press, London 1993. 
135. Siguen esta interpretación W C. Smith, D. Cupitt, J. MacQuarrie y T. Hall. 
136. Así lo explica W PANNENBERG, Religious Pluralism and Conjlicting Truth 
Claims, en G. D'CosTA (ed.), Christian Uniqueness Reconsidered. The Myth of a Plura-
listic Theology of Religions, Orbis Books, New York 1990, pp. 96-106. 
137. Cfr. C. GEFFRE, La singularité du christianisme a l'age du pluralisme religieux, en 
J. DORÉ - C. THEOBALD (dirs.), Penser la foi, Cerf, Paris 1993, p. 364. 
138. Diálogo y anuncio, n. 32. 
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pectiva estructural la fe es netamente superior a la experiencia religiosa. 
Pero en la perspectiva existencial, es decir, según la realizaci6n que se 
vive de hecho, la experiencia religiosa y las religiones derivadas de ella 
pueden ser superiores a la fe cristiana. Esto es debido a que el cristiano 
en su vida concreta puede dejar de colaborar con la gracia 139. Es posible, 
por ello, avanzar en la verdad del cristianismo tanto en su comprensi6n 
como en su vivencia. La verdad onto16gica y objetivamente poseída se 
convierte así en algo también existencialmente vivido. Para ello resulta 
indispensable el diálogo con las otras religiones. 
El diálogo con los miembros de otras religiones es un medio de 
«caminar juntos hacia la verdad» 140. Este diálogo tiene como fin descubrir 
en las otras religiones elementos providenciales y designios del amor de 
Dios hacia los hombres 141 . No se trata s610 de respetar y comprender las 
otras religiones sino de descubrir también en ellas las semina Verbi que 
contienen y ver los valores positivos de esa búsqueda humana de Dios 142 . 
En el diálogo aprendemos también a crecer en la profundizaci6n 
de la verdad. Cuando el cristiano afirma poseer la verdad «absoluta» no 
quiere afirmar que posee «toda» la verdad 143. Las demás religiones pue-
den ayudar a ver aspectos de la verdad cristiana no suficientemente pro-
fundizados. En un hermoso y clarificador texto del documento mencio-
nado se explica: «La plenitud de la verdad recibida en Jesucristo no da a 
cada uno de los cristianos la garantía de haber asimilado plenamente tal 
verdad. En última instancia, la verdad no es algo que poseemos, sino una 
Persona por la que tenemos que dejarnos poseer. Se trata, así, de un pro-
ceso sin fin. Aun manteniendo intacta su identidad, los cristianos han de 
estar dispuestos a aprender y recibir, por mediaci6n de los demás, los 
valores positivos de sus tradiciones. De esta manera, el diálogo puede 
hacerles vencer sus prejuicios inveterados, revisar sus propias ideas y 
139. Cfr. J. B. LOTZ, El cristianismo y las religiones no cristianas, pp. 913 s. 
140. SECRETARIADO PARA LOS NO CRISTIANOS, La actitud de la Iglesia frente a los 
seguidores de otras religiones, n. 13. 
141. Cfr. M . DHAVAMONY, Evangelización y didlogo en el Vaticano 11 yen el Sínodo de 
1974, en R. LATOURELLE (ed.), Vaticano 11: Balance y perspectivas, Síguerne, Salamanca 
1990, p. 927. 
142. Cfr. Didlogo y anuncio, n. 82. 
143. Cfr. G. SALVINI (pres.), 11 dialogo tra le religioni. Gli editoriali della CiviltlJ Cat-
tolica, p. 61; 124. 
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aceptar que a veces la comprensión de su fe sea purificada» 144. El diálogo 
puede enriquecer al cristiano ayudándole a percibir aspectos de su fe que 
no había considerado. El cristiano tiene que reconocer que puede crecer 
y avanzar gracias a los no cristianos, ya que su propia fe adquiere pro-
fundidad en el diálogo con ellos 145. 
La exigencia de diálogo brota del carácter mismo del cristianismo, 
religión de encarnación. La razón última del diálogo -se recuerda en un 
documenro recienre- no es antropológica sino teológica: «Dios, en un 
diálogo que dura a lo largo de los siglos, ha ofrecido y sigue ofreciendo 
la salvación a la humanidad. Para ser fiel a la iniciativa divina, la Iglesia 
debe entrar en diálogo de salvación con todos» 146 siendo conscientes de 
que la Iglesia misma, en cuanto que lleva en sí misma la limitación 
humana, podría ser cuestionada 147. 
El diálogo debe realizarse a partir de lo que cada uno es. No se 
trata de ocultar la verdad. Ni se debe ni se puede poner «entre parénte-
sis» la propia fe, aunque sea de manera provisional. «Es cosa noble estar 
predispuestos a comprender a todo hombre, a analizar todo sistema, a 
dar razón de todo lo que es justo; esto no significa absolutamente per-
der la certeza de la propia fe o debilitar los principios de la moral» 148. La 
honestidad y la sinceridad del diálogo requieren, por el contrario, que las 
religiones dialoguen a partir de lo que ellas son; en caso contrario no 
habría verdadero diálogo. Estaríamos realizando una tarea inútil. El diá-
logo auténtico no admite ni el sincretismo ni el eclecticismo. En el diá-
logo no se puede ocultar la propia pretensión de verdad. «La base de 
cualquier comunicación, y también del diálogo entre las religiones, es el 
reconocimiento de la exigencia de verdad» 149. Forma, pues, parte del diá-
144. Diálogo y anuncio, n. 49. 
145. Juan Pablo II lanzaba este reto en Redemptor hominis: «¿No sucede quizá a veces 
que la creencia firme de los seguidores de la religiones no cristianas -creencia que es 
efecto también del Espíritu de verdad, que actúa más allá de los confines del Cuerpo 
Místico- haga quedar confundidos a los cristianos, muchas veces tan dispuestos a 
dudar en las verdades reveladas por Dios y proclamadas por la Iglesia, tan prestos al rela-
jamiento de los principios de la moral ya abrir el camino al permisivismo ético?» (JUAN 
PABLO II, Enc. Redemptor hominis, 4-2-1979, n. 6). 
146. Diálogo y anuncio, n 38. 
147. Cfr. Diálogo y anuncio, n. 79. 
148. JUAN PABLO II, Enc. Redemptor hominis, 6. 
149. COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, El cristianismo y!ds religiones (1996), n. 103. 
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logo la cuestión de la verdad y la búsqueda de criterios de verdad válidos 
para todas las religiones. 
Los miembros de otras religiones son compañeros de un camino 
común que toda la humanidad tiene que recorrer. Junto a ellos y a todos 
los hombres «la Iglesia, en el correr de los siglos, tiende a la plenitud de 
la verdad divina» 150. 
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